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PRESENTACIÓN
La mariología se ha visto enriquecida con el desplazamiento de la
reflexión pneumatológica que ha experimentado la teología católica
posconciliar. La relación entre el Espíritu Santo y María es objeto des-
de hace tiempo de un clamoroso redescubrimiento. Como en la
pneumatología, también en la mariología se ha dado una profundiza-
ción bíblico-teológica. Por esta razón, hemos elegido para nuestra te-
sis el siguiente título: Hacia una mariología pneumatológica. La rela-
ción entre el Espíritu Santo y María en la teología posconciliar. Además,
hemos optado por dicho tema porque cada vez más, María aparece en
la reflexión mariológica como signo viviente de fidelidad al Espíritu
Santo y como icono radical del Paráclito.
En primer lugar, hay que destacar la importancia del Concilio Va-
ticano II. El Concilio ha significado para la mariología un importante
momento de renovación. Es ya un lugar común decir que ningún
Concilio había ofrecido antes de éste una sistematización tan amplia.
Hay cuatro afirmaciones principales del Concilio referentes a la
relación entre el Espíritu Santo y María. (1.) Esta relación se centra
en el acontecimiento ejemplar de la Encarnación. María en efecto es
llamada «Madre del Verbo» y «Sagrario del Espíritu Santo» [LG 53].
Este título, como sus sinónimos: templo, tabernáculo, santuario, in-
dica la inhabitación del Espíritu Santo en María de un modo del
todo singular y superior al de los demás cristianos. (2.) El Concilio
subraya la santidad excelsa de María desde el primer instante de su
Inmaculada Concepción. Y tal santidad es obra del Espíritu Santo,
que plasma a María como una nueva creatura [LG 56]. (3.) El Con-
cilio considera a María como tipo y ejemplar [LG 53]. La Iglesia, a
imitación de María y con la ayuda del Espíritu Santo, es al mismo
tiempo madre y virgen, porque engendra a los hijos de Dios, conser-
va la fe, la esperanza y la caridad. (4.) Se alude también al aconteci-
miento de Pentecostés, en el que María implora con sus oraciones los
dones del Espíritu Santo sobre la Iglesia. María se presenta así como
la orante y la intercesora.
Las afirmaciones del Concilio se convirtieron en punto de partida
para los teólogos que intentaban poner de relieve la acción del Espíri-
tu Santo en María y dar más espacio a la pneumatología dentro de la
teología mariana.
El primer autor que después del Concilio se ocupó de las relacio-
nes entre el Espíritu Santo y María fue Heribert Mühlen, profesor de
dogmática en Paderborn. El libro en el que trata el argumento —Una
mystica persona. Die Kirche als das Mysterium der Identität des heiligen
Geistes in Christus und der Christen: eine Person in vielen Personen— se
publicó por primera vez antes de la tercera sesión del Concilio, en
1964. La fórmula que el autor propone es la siguiente: una persona
(un Espíritu) en múltiples personas (en Cristo y en nosotros). El Espíritu
Santo puede ser presentado, en su relación con el Padre y el Hijo, como
el Nosotros en persona. Esta representación, válida para la Trinidad in-
manente, es válida también para la Trinidad económica, es decir, en la
revelación y en la misión de las Personas divinas en beneficio del mun-
do y de los hombres.
El autor dice que ha llegado a la convicción de que el lugar de Ma-
ría en la Iglesia sólo puede ser definido de un modo adecuado si antes
se explica la función eclesial del Espíritu de Cristo. De lo contrario, se
corre el riesgo, al menos en la mariología tradicional, de atribuir a Ma-
ría, inconsideradamente, el lugar y la función que corresponden al Es-
píritu Santo. El problema surge sobre todo en la mediación de María,
pues Mühlen describe al Espíritu Santo como mediación que se comu-
nica a sí misma. De hecho, la exposición de su pensamiento marioló-
gico tiene lugar bajo un epígrafe que lleva por título María y la media-
ción del Espíritu del Cristo. Mühlen estudia la función de María en la
economía de la salvación, y distingue dos tipos de funciones: la perso-
nal y la personológica. En lo que concierne a la primera, el teólogo
explica que María se encuentra bajo el dominio del Espíritu Santo
como ninguna otra persona; y según la segunda, no sólo sirve al Espí-
ritu Santo para el crecimiento del cuerpo místico, como todos los
miembros de la Iglesia, sino que también le ha servido para el creci-
miento del cuerpo físico, encontrando siempre en la Virgen una libé-
rrima disponibilidad. De ahí que la cooperación de María con su Hijo
haya tenido lugar a través de la mediación del Espíritu Santo. Según
Mühlen, la cooperación de María es ante todo y sobre todo una coo-
peración con la cooperación del Espíritu Santo en la obra redentora del
Hijo.
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En la órbita de Mühlen giran también otros teólogos posconcilia-
res, entre los cuales sobresalen René Laurentin, Gerhard Philips, Xa-
bier Pikaza y finalmente Bruno Forte. El pensamiento teológico de
dichos autores y de otros como Domenico Bertetto o Gabriele Ros-
chini sirvió no sólo para la renovación de la mariología, sino también
para la renovación pneumatológica del culto mariano.
Nuestra investigación no se refiere a la mariología en general, sino
tan sólo a la relación entre el Espíritu Santo y María, que está presen-
te en la reflexión mariológica posconciliar. La tesis no tiene como ob-
jetivo un análisis explícitamente antropológico, cristológico o eclesio-
lógico de la relación entre el Espíritu Santo y María. De acuerdo con
el tema de nuestra tesis, hemos analizado los textos publicados por los
mariólogos después del Concilio hasta el tiempo presente.
Hemos considerado conveniente e interesante realizar este trabajo
para verificar qué respuesta ofrece la teología a la invitación de Pablo
VI en la exhortación Marialis cultus en la que anima a profundizar en
la relación entre el Espíritu Santo y María. Nos parece que, en sentido
de respuesta, puede hablarse de una cierta tendencia a desplazar la
perspectiva cristológica de la mariología hacia un planteamiento trini-
tario o pneumatológico. Puede decirse también que se observa una
cierta coincidencia entre los teólogos en descartar la comprensión del
descenso del Espíritu Santo sobre María en la Anunciación como una
misión visible del la tercera Persona. Además hay que señalar que en
la mariología posconciliar, aunque se desarrollan temáticas clásicas,
como puede ser por ejemplo el tema de las misiones, también se desa-
rrollan aspectos más afines a un planteamiento personalista que co-
mienza a hacer un uso cada vez más frecuente de la simbología. Una
mirada retrospectiva al periodo posconciliar nos permite considerar
como legítima la expresión: mariología pneumatológica. Cuando ha-
blamos sobre mariología pneumatológica hablamos sobre el plantea-
miento pneumatológico de la mariología, es decir, sobre la renovación
de la mariología a través de una mayor profundización pneumatológi-
ca durante la época posconciliar. En este tipo de mariología se acen-
túa la relación singular de María con el Espíritu Santo, su especial
apertura a la tercera Persona de la Trinidad; se muestra a María como
modelada por el Espíritu Santo, como plasmada y hecha nueva criatura
por el Espíritu Santo [LG 56]; como Pneumatófora.
El orden de los cuatro capítulos de nuestra tesis no es casual. El
primer capítulo se basa en la reflexión bíblica, porque la Sagrada Es-
critura es el alma de la teología. Los textos litúrgicos se refieren direc-
tamente a los textos bíblicos. Por eso, el tema de la relación entre el
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Espíritu Santo y María reflejado en la liturgia, forma el segundo capí-
tulo. El tercer capítulo de nuestro estudio incluye una reflexión de ca-
rácter fundamental. Hemos presentado en él la discusión teológica
que tuvo lugar a lo largo de la época posconciliar sobre nuestro tema.
En el último capítulo hemos mostrado las declaraciones de Juan Pa-
blo II, porque la enseñanza del Papa es una síntesis especial de todo lo
que la teología habla sobre la vinculación entre el Espíritu Santo y
María. El tema que nos interesa, está presente en la exégesis bíblica,
en la liturgia de la Iglesia, en la teología sistemática, y desde luego, en
el Magisterio. Sobre esos cuatro pilares de la reflexión teológica he-
mos intentado edificar una síntesis mariológica sobre la relación entre
el Espíritu Santo y María.
Presentaré a continuación brevemente el contenido de cada capítu-
lo. Hemos titulado el primer capítulo de la tesis: La relación entre el Es-
píritu Santo y María en la reflexión bíblica donde hemos recogido los lo-
gros exegéticos posconciliares, sin pretender nosotros hacer exégesis
respecto a la vinculación entre el Espíritu Santo y María. Hemos pre-
sentado la reflexión bíblica sobre el lugar de María en el misterio de
Dios, basándonos en la redacción lucana sobre la Anunciación y la Vi-
sitación donde San Lucas presenta a María como la Pneumática que
está en relación excepcional con el Espíritu Santo. María, gracias al Es-
píritu Santo es la verdadera «hija de Sión» y signo de la nueva creación.
La Encarnación y la Resurrección son dos dimensiones del mismo mis-
terio de la nueva creación que es obra del Espíritu Santo. Sin embargo,
el primer signo de la nueva creación es la concepción de Jesús, como el
resultado de la relación esponsal entre el Espíritu Santo y María.
El segundo capítulo trata de La relación entre el Espíritu Santo y Ma-
ría en la liturgia posconciliar. En él hemos analizado los textos litúrgicos
que muestran a María en relación con el Espíritu Santo. En las plega-
rias eucarísticas María aparece como modelo de la acogida al Espíritu
Santo y modelo de la Iglesia suplicante que espera al Espíritu Santo. La
veneración a María incluye diferentes aspectos, como el agradecimien-
to y el amor, la disposición a la imitación de su fe y de su seguimiento,
también la invocación de su intercesión y ayuda. En la parte segunda
de este capítulo hemos considerado la liturgia posconciliar como la
fuente de la dimensión mariana de la espiritualidad cristiana.
El tercer capítulo de nuestra tesis está titulado: La relación entre el
Espíritu Santo y María en la bibliografía posconciliar, en él se incluye la
presentación analítica de varias posturas teológicas respecto al tema de
nuestra tesis. Hemos presentado las tendencias novedosas y constructi-
vas que forman parte de la mariología. Autores como H. Mühlen, R.
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Laurentin, Y. Congar, B. Forte, G. Philips y H.U. von Balthasar apli-
can a la mariología la perspectiva pneumatológica, superando de este
modo la crisis que existía en la reflexión sobre la persona de María. La
presencia de los teólogos antedichos y no otros es también el efecto de
una opción. Hemos elegido precisamente esos autores, porque nuestra
intención es estudiar las reflexiones de los representantes de varios paí-
ses europeos y de distintos métodos de practicar teología; nos interesa
analizar diferentes conceptos, siempre en el contexto de la relación en-
tre el Espíritu Santo y María que, en nuestra opinión, caracterizan
muy bien el perfil rico de la reflexión mariológica posconciliar.
En el cuarto capítulo: La relación entre el Espíritu Santo y María en
el pensamiento de Juan Pablo II hemos descubierto las líneas generales
del Magisterio contemporáneo y los nuevos caminos de la investiga-
ción pneumatológico-mariana. Apoyándonos en los textos papales,
hemos analizado el modo como Juan Pablo II percibe la presencia del
Espíritu Santo en María, subrayando el significado que el Papa ofrece
a los títulos marianos: «Santuario (sagrario) del Espíritu Santo» y «Es-
posa del Espíritu Santo». Este análisis es interesante cuando se com-
paren con él las opiniones de los teólogos al respecto. Hemos presen-
tado los efectos que, según el Papa, la presencia del Espíritu Santo
causa en María. En este contexto nos interesa especialmente la cues-
tión de la maternidad de la Virgen y la aplicación a la doctrina maria-
na del concepto de esponsalidad como una faceta importante de la re-
lación de María con el Espíritu Santo. Nos ha parecido útil añadir a
este capítulo un «Apéndice» en el cual hemos estudiado cómo el nue-
vo «Catecismo de la Iglesia Católica» muestra la misión del Espíritu
Santo en María.
En lo que se refiere al método habría que señalar que se ha elabo-
rado un método, que consiste en localización y análisis de los textos
respecto a nuestro tema y un intento de síntesis.
Durante la investigación acerca de nuestro tema, hemos encontra-
do ciertas dificultades. Sobre todo, la barrera lingüística muchas veces
nos complicó expresar nuestras ideas con precisión. Además, puesto
que no existen estudios sobre el concepto pneumatológico-mariológi-
co presente en las obras de los autores que hemos estudiado, teníamos
que realizar nuestro propio análisis, trabajando sólo con las propias
obras de los teólogos. Estábamos obligados a buscar en ellos fragmen-
tos dispersos que correspondieran al título de nuestra tesis, porque no
hay obras particulares dedicadas a nuestra cuestión. También hemos
encontrado ciertas dificultades en el proceso de integración sistemáti-
ca de pensamientos muy distintos.
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Puesto que cada uno de los capítulos incluye las conclusiones que
le corresponden, ahora sólo queremos presentar algunas conclusiones
de carácter general: (1) la dimensión pneumatológica de la mariología
marca la teología contemporánea; (2) la mariología renovada, por re-
descubrimiento del Espíritu Santo, hablando sobre la función de Ma-
ría en la obra redentora afirma que dicha función debe ser tratada
como participación en la cooperación del Espíritu Santo con Cristo;
(3) la mariología pneumatológica manifiesta a María como la figura y
el modelo de la relación esponsal «en el Espíritu Santo»; (4) María-
«precarismática» es presentada a la Iglesia como su prototipo y ejem-
plo de la actitud frente al Espíritu Santo; (5) la reflexión mariológica
posconciliar no considera a María como alguien separado, sino al con-
trario, como el miembro (más perfecto) de la Iglesia y signo viviente
de la fidelidad pneumatológica; (6) en las reflexiones sobre María, se
nota la presencia de la realidad de una doble Pentecostés en cierto sen-
tido, experimentado por María en la Anunciación y en el Cenáculo.
Nuestro tema ofrece varias posibilidades y pensamos que puede ser
muy provechoso para el estudio de la teología feminista o de la teolo-
gía del icono. María considerada en la perspectiva pneumatológica,
abre el camino a la reflexión sobre la teología del encuentro. María es
una escuela del encuentro con Dios en el Espíritu Santo.
Así pues, visto el ámbito en el que se ha desarrollado nuestra inves-
tigación, presentaremos aquí el tercer capítulo de la tesis doctoral ex-
cluyendo el punto sexto del mismo.
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LA RELACIÓN ENTRE EL ESPÍRITU SANTO Y MARÍA
EN LA BIBLIOGRAFÍA POSCONCILIAR
I. PERSPECTIVAS NUEVAS DE LA MARIOLOGÍA POSCONCILIAR
Cuando en 1963 se planteó la tesis sobre la existencia de una crisis
en mariología, calificada como «cuestión mariana»1, se originó una
oleada de protestas2. En la actualidad, en cambio, se habla abierta-
mente de crisis en la mariología. En torno a este tema se encuentran
los teólogos que prestaban su atención a aquel problema y que nega-
ban su existencia3.
Hay que reconocer, pues, que durante los años anteriores al Con-
cilio Vaticano II, se intensificaba en la Iglesia el movimiento mariano.
La Madre de Dios no sólo recibe el culto de los fieles, sino también es
objeto de la actividad científica de los teólogos. Los testimonios a este
respecto son numerosos. La literatura mariana en este periodo es enor-
me. Solamente entre los años 1958-1966 abarca unos nueve mil li-
bros4.
El Concilio Vaticano II es muy importante para la mariología no
sólo porque hizo una síntesis de la enseñanza católica sobre la Madre de
Dios, sino también porque abrió nuevos horizontes a la investigación
mariológica. Tomando esto en consideración, no se puede compartir la
opinión de algunos autores relevantes que perciben paradójicamente
en el Concilio la causa de la crisis de la mariología. Subrayamos, sin
embargo, que se trata de una crisis constructiva5.
El Concilio consideró la persona de María (estudiando la doctrina
mariana unida al misterio de Cristo y de la Iglesia) no sólo como una
personalidad de dignidad extraordinaria, sino también como la perso-
na humana que (...) entró íntimamente en la historia de la salvación6.
A la mariología tomada de este modo, se le adaptó un método que
consistía en considerar a María en el contexto bíblico. En él, María
aparece en plena luz y dentro del plano salvífico. Es muy significativo
que en el capítulo VIII de la Lumen Gentium, se emplea unos textos
bíblicos7 «antimariológicos», omitidos habitualmente en el discurso
católico sobre la mariología, porque contrastaban con la imagen de
María, creada desde hace siglos por una «tradición». El uso correcto
de estos lugares bíblicos nos lleva necesariamente al pensamiento pa-
trístico, que subrayaba la fuerza de la fe de María y su obediencia, que
desempeña un papel destacado en la historia de la salvación8. De esta
manera se pusieron de manifiesto los rasgos más característicos y al
mismo tiempo más relevantes de la Madre del Salvador. Este método
empleado adecuadamente pudo ayudar al progreso de la mariología,
ya que en caso de separarse de sus fundamentos bíblicos, se podría
convertir en una mitología9.
El Concilio considera además la personalidad de María no sólo
desde su particular elevación, sino más bien desde el punto de vista de
su actitud respecto a los hombres. En este enfoque, su más propio pri-
vilegio personal, es decir, la Concepción virginal, estaba tratado como
la preparación directa de la Virgen para desempeñar su papel dentro
de la obra salvífica. Este privilegio le posibilitó recibir la voluntad di-
vina con todo su corazón, abrirse a la acción de la gracia cooperando
con ella sin oposición. Ocurre del mismo modo con la Asunción, que
se la considera en su dimensión social como el anuncio de la «adora-
ción» escatológica del Pueblo de Dios, es decir, su signo de esperanza
y de consolación10. De esta manera, el Concilio ha dado a la mariolo-
gía una orientación muy importante: todos los privilegios de María
tienen que ser tratados en unión con los misterios de Cristo y de la
Iglesia.
En la opinión de muchos hermanos separados y de muchos teólo-
gos católicos, en el capítulo VIII de la Constitución dogmática sobre
la Iglesia se nota un progreso inmenso de la ciencia mariana, no sólo
cuantitativo (en el sentido de dogmatización de las tesis nuevas) sino
también cualitativo; es decir, una profundización en las tesis ya cono-
cidas y un acercamiento a la vida, uniéndolas con el misterio central
del cristianismo11. Por lo tanto, se aplicaron a la mariología los méto-
dos adecuados de investigación y ello le abrió nuevas posibilidades.
Como dice Köster, la situación de la mariología posconciliar no
fue fácil12. Reinaba todavía cierta confusión de términos entre los fie-
les y los teólogos13. Había dificultad para superar anteriores plantea-
mientos. Pero se notaban síntomas de mejora en la teología maria-
na14.
Sobre María en el campo bíblico, patrístico y pneumatológico se
publicaron muchos libros y artículos con profundidad teológica, de
acuerdo con las líneas del Concilio15. Como ejemplos del cambio de
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orientación pueden servir los congresos internacionales mariológicos.
De todo ello fueron surgiendo nuevas propuestas como la integración
de la mariología con la totalidad de la teología, la armonización con la
antropología y con la doctrina sobre el Espíritu Santo16.
II. LA CONCEPCIÓN DE H. MÜHLEN
H. Mühlen fue el primer teólogo que en sus reflexiones abordó el
reproche protestante. El centro de este reproche es la tesis siguiente:
María ocupa en la Iglesia el lugar del Espíritu Santo. Al estudiar la teo-
logía de M.J. Scheeben17, nuestro autor se dedica al principio de la
mariología18. M.J. Scheeben consideraba que María conforma junto
al Espíritu Santo «una sola persona moral»19. Comentando esta opi-
nión en el Congreso Mariológico de Lourdes, H. Mühlen presentó su
concepción que se incluye en la siguiente formula: «Una persona en
muchas personas»20 en el contexto rigurosamente mariológico. En sus
estudios posteriores presenta ampliamente la relación de María con el
Espíritu Santo21.
En su libro, H. Mühlen menciona el reproche protestante22 y se
muestra de acuerdo con esta opinión. En la segunda edición de su
obra fundamental23 explica que el lugar adecuado de María en la Igle-
sia lo podemos encontrar solamente después de una profunda ense-
ñanza sobre la función del Espíritu Santo respecto a la Iglesia. Debe
hacerse, porque en caso contrario se puede aplicar la función del Es-
píritu Santo a María. Por esta razón, en la primera edición de su obra
H. Mühlen no coloca a María en el centro de sus investigaciones.
En la segunda edición nuestro autor presentó su idea sobre la di-
mensión mariana de la Iglesia. Lo hizo a consecuencia de la polémica
con H.U. von Balthasar24. En el nuevo capítulo (n.º 11-13) H. Müh-
len, compartiendo el reproche protestante, argumenta que no se pue-
de entender la Iglesia y el lugar de María en la Iglesia, sin aplicación
de la perspectiva pneumatológica. De este modo intentó buscar la so-
lución de dicha cuestión, defendiendo su tesis sobre la Iglesia como
«una persona en muchas personas»25.
1. María en la economía de la salvación
Según H. Mühlen, el papel que desempeña María en la Iglesia to-
davía no está plenamente entendido, aunque la pneumatología del
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Concilio Vaticano II y la incorporación del documento mariológico
en la Lumen Gentium indican nuevos caminos de investigación teoló-
gica26. La Constitución Dogmática sobre la Iglesia nombra a María
«miembro de la Iglesia» (cfr LG 53). Para H. Mühlen está claro que
María permanece en la Iglesia con otras personas, participando en el
misterio del Espíritu Santo en Cristo y en los cristianos. Su participa-
ción en la Iglesia es especial y viene de la relación con el Espíritu San-
to, es decir, de la cooperación unificadora y liberadora con Él27. H.
Mühlen subraya que la relación de María con Cristo consiste en la vin-
culación con el Espíritu Santo28. Por eso, la función de María en la
obra de la salvación tiene su fundamento en la cooperación con el Es-
píritu Santo que no destruye la personalidad (...) de cada individuo, sino
que la desarrolla, con vistas a la edificación del Cuerpo del Cristo29.
H. Mühlen constata que estaba prevista la Encarnación del Hijo,
así como el devenir de la gracia por el Espíritu Santo. Si se puede de-
cir que el Hijo y el Espíritu Santo estaban «previstos», entonces se
puede decir que la Madre de Cristo estaba también prevista en el plan
salvífico del Padre. Como consecuencia aparece la opinión que María
estaba a priori «en el Espíritu Santo», en la relación con el Logos, y su
función en la Iglesia tiene dimensión sobrenatural30 porque cada vez
que nos volvemos a María estamos ya en el «Espíritu». La intercesión de
María por nosotros es inteligible tan sólo en la vasta perspectiva de la me-
diación que une todo, mediación que es el mismo Espíritu del Cristo como
persona31.
Gracias a la mediación del Espíritu Santo, María declaró su con-
formidad con la Encarnación cooperando de este modo con el Lo-
gos32. María sólo ha cooperado de un modo inmediato y causal en la
Encarnación del Hijo pero no coopera de ningún modo en la unción
de Jesús con el Espíritu Santo33.
H. Mühlen percibe una presencia muy importante de María en la
Iglesia. El comienzo de su papel en la Iglesia se encuentra en la mater-
nidad, que es el don del Espíritu Santo. Por esta razón —en opinión
del autor— María es la primera carismática34. María recibió el caris-
ma de la maternidad respecto a la salvación del mundo y este carisma
tiene su prolongación después de la muerte de su Hijo. El servicio de
María en la Iglesia tiene carácter carismático porque en Pentecostés
ella recibió la misión apostólica junto con los apóstoles. Por tanto, los
carismas del hombre tienen su modelo y ejemplo en el carisma de
María35.
María puede cumplir su misión en la Iglesia porque ella experi-
mentó la muerte de Jesús. H. Mühlen está convencido de que el fun-
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damento del apostolado es la aceptación de la muerte, como lo hizo
María junto a la cruz de Cristo. En opinión del autor alemán, María
acompañando a Jesús crucificado y muerto, pudo entender Su muer-
te como salvífica y liberadora. También este momento fue para ella
una experiencia carismática36. Entonces podemos decir que María es
el modelo de la aceptación y el entendimiento de la muerte.
Por el Espíritu Santo, María cooperó con Cristo en el momento de
Su agonía y esto tiene significación eclesial: Cristo realizó Su oblación
por la presencia del Espíritu Santo en María y desde entonces ella es
miembro de la Iglesia37. Ella crea la primera comunidad unificada por
el Espíritu de Cristo. H. Mühlen opina, que en toda su acción en la
Iglesia, María depende del Espíritu Santo y todo lo que hace se cum-
ple en la fuerza de Él que es (...) el «acto-nosotros» ya perfecto de las
múltiples personas que forman parte de la Iglesia, acto que en María se
ha manifestado históricamente de una forma absolutamente única e in-
comparable38; es decir, en ella se realizó perfectamente la unción del Es-
píritu Santo.
La función del Espíritu Santo que quiere manifestarse en la histo-
ria de la salvación como el «nosotros» que une las personas39, se debe
entender como la cooperación en la obra redentora de Cristo. La coo-
peración de María en esta obra es (...) sobre todo una cooperación con la
cooperación del Espíritu Santo. (...) La cooperación de María no puede
entenderse sino como una cooperación a la cooperación del Espíritu San-
to; y hay que insistir además, en el hecho de que sólo es posible «en virtud»
del Espíritu 40. El teólogo alemán subraya que por esta razón la mario-
logía tiene que recibir la luz de parte de la pneumatología que garan-
tiza el lugar adecuado de María en la teología y en el cristianismo y,
además, que la Madre de Jesús no ocupará el papel del Espíritu Santo
porque Él dispone de ella41.
La presencia del Espíritu Santo en María tiene gran significación
para apreciar correctamente la función de ella en la economía de la
salvación. Su función es (...) absolutamente única y particular, en la
cual se manifiesta el Espíritu suprahistórico del Cristo en la economía de
salvación 42. Ella está determinada en su personalidad por esta presen-
cia43. Por eso, María no pudo decir «no» respecto a la intención de
Dios. Por supuesto, esta conclusión no significa que María fuera un
instrumento pasivo en las manos de Dios. Significa que la respuesta
libre de ella estaba preparada y condicionada de esta manera, que su
acto era personal, consciente y fundamental basado en su elección
fundamental. En este contexto, la maternidad es para María, como
señala H. Mühlen, la consagración (...) sustraída por completo a su li-
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bre autodeterminación, y que no puede ser anulada ni revocada median-
te un simple acto personal; es, así, un «ministerio» en la historia de la sal-
vación 44 pero fuera de su disposición. De este modo María es la verda-
dera sierva de la salvación.
Hablando sobre la devoción mariana, H. Mühlen propone colocar-
la en la dimensión pneumatológica, es decir, en el contexto de la Trini-
dad Santa; por lo tanto, de la teología: como María está unida al Cristo
por la mediación que se comunica a sí misma, lo mismo debe ser para no-
sotros45. En efecto, la devoción mariana puede convertirse en la alaban-
za de Dios. María, Madre de los fieles, se mostrará como el arquetipo
de los cristianos unidos con Cristo por el Espíritu Santo porque Él es
la fuente de la fe. Por eso, según nuestro teólogo, María muestra al Es-
píritu Santo y sirve a Aquel, que penetraba toda su vida46.
2. La función mediadora de María
En su obra Una mystica persona el autor muestra los problemas
existentes con respecto al entendimiento de la función mediadora de
María47. Según algunos documentos eclesiásticos y algunos teólogos,
los hombres no pueden recibir la gracia de Dios sin la mediación de
María. El hombre no tiene posibilidad de encontrarse con el Espíritu
Santo abandonando a María. Entonces —como concluye H. Müh-
len— el Espíritu Santo aparece estar subordinado a María. Esta ma-
nera de pensar está presentada, entre otros, en el esquema mariológi-
co (año 1962) del Concilio Vaticano II. Sin embargo, la Sagrada
Escritura claramente revela al Espíritu Santo como la fuente de la gra-
cia que no necesita ningún mediador porque Él directamente alcanza
el corazón humano. Por esta razón el título «mediadora» respecto a
María se reduce a su intercesión48. H. Mühlen concluye, que no se
puede sostener que María distribuye las gracias de Dios porque ella
no es la fuente del Espíritu Santo49. María no puede ocupar el lugar
del Espíritu Santo ni en las obras teológicas ni en la mente de los cris-
tianos. Hay que mostrar y enseñar el verdadero rostro de María. En
opinión de H. Mühlen, si es preciso llamar a María como la Media-
dora, se debe hacerlo solamente en el contexto de Pentecostés:
María no nos «distribuye» la gracia [sino] (...) por su intercesión, ella
implora la venida del Espíritu Santo, como lo hizo ya, en unión con los
Apóstoles (...)50.
Por eso, nuestro autor no está totalmente de acuerdo con las ex-
presiones sobre la función de María que aparecieron en las encíclicas
368 JAROSLAW JASIANEK
Octobri mense y Jucunda semper, las cuales subordinan el Espíritu San-
to a María51, porque no existe ninguna analogía entre la función del
Hijo con respecto al Padre y la función de María con respecto a Cris-
to. León XIII presenta a María como «la intermediaria» y «mediatrix
gratiarum» citando sin espíritu crítico a san Bernardino de Siena:
Toda gracia, que es comunicada a este mundo, tiene un triple proceso.
Ordinariamente es dispensada de Dios al Cristo, del Cristo a la Virgen, de la
Virgen a nosotros. (...) [María] tiene, diríamos, una cierta jurisdicción o au-
toridad sobre la procesión temporal del Espíritu Santo (...)52.
Para H. Mühlen, estas expresiones ofrecen una visión falsa y mues-
tran el vacío pneumatológico, chocando al lector, porque niegan que
el Espíritu Santo (...) está inseparablemente unido con los dones de gra-
cia (...)53.
El Espíritu Santo une las personas y posibilita la comunicación
con Cristo; es la única «mediación» entre el ser humano y el Salvador
(«die einzige Vermittlung zwischen Christus und uns»). H. Mühlen
define el Espíritu Santo no como «mediador», sino como «mediación
que se comunica a sí misma». El Espíritu Santo (...) nos une con el
Cristo, en cuanto mediación que se comunica a sí misma para conducir-
nos a él 54. Su mediación no precisa otra mediación más, por ejemplo
la mediación de María, porque ella es solamente el miembro excelen-
te de la Iglesia55. María, en opinión de H. Mühlen, cumple su fun-
ción mediadora invocando al Espíritu Santo, cooperando con Él y
ayudando a los hombres. Sin embargo, la función intercesora de María
sólo puede ser concebida, en efecto, en dependencia de la del Espíritu San-
to, en cuanto éste es la mediación que se comunica a sí misma, y en subor-
dinación absoluta a esta última 56. Si se puede hablar (en cierto sentido)
sobre la mediación de María, siempre hay que tener como el princi-
pio y el fundamento la mediación del Espíritu Santo porque, como
subraya H. Mühlen, Él es el Mediador entre María y los hombres.
Gracias al Espíritu Santo, los hombres tienen la posibilidad de dirigir-
se a María y no viceversa57.
El acontecimiento de la Encarnación es —según el teólogo ale-
mán— fundamental para el entendimiento correcto de la función del
Espíritu Santo y de María58. En su opinión, algunos teólogos en sus
reflexiones dejan abandonada la significación cardinal de la función
del Espíritu Santo en este momento. Es indispensable recordar la co-
laboración entre el Espíritu Santo y Jesucristo. Precisamente en la En-
carnación se puede percibir la función mediadora de la tercera Perso-
na divina entre el Logos y María59.
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El Espíritu Santo actúa como la «mediación» entre la Iglesia y Cris-
to. H. Mühlen señala que María no es ni centro ni fuente de la Iglesia,
y que la Iglesia no se resume en María. Ella es el modelo de la Iglesia,
pero no tiene en absoluto la naturaleza divina; ella es pura recepción
del Espíritu Santo; no su origen 60 y, por tanto, no puede sustituir al Es-
píritu Santo en la función mediadora.
Nuestro autor, hablando sobre el Espíritu Santo como la «autome-
diación», afirma que la función de María en la Iglesia depende en su
totalidad del Espíritu de Cristo. María es el ejemplo para los cristia-
nos a través de su participación especial en la obra de la salvación de
Cristo, a través de su fe extraordinaria, y de su relación profunda con el
Espíritu Santo61. No obstante, ella no influye en la vida de los cristia-
nos, porque en el Espíritu Santo los fieles encuentran la presencia de
Cristo62.
3. Conclusión
Para H. Mühlen, el Espíritu Santo es la Persona como «unión de
dos personas», es decir, del Padre y del Hijo que se entregan mutua-
mente. El Espíritu Santo es como encuentro trinitario que se ofrece
vinculando a los hombres entre sí en la Iglesia. En este contexto apa-
rece María como transparencia pneumatológica, es decir, una explica-
ción humana del misterio trinitario y, por tanto, de la mediación in-
tradivina del Espíritu Santo.
H. Mühlen aplica a María dos funciones. En la primera se trata de
sus actos personales. El teólogo subraya que el Espíritu Santo suscita
todas las acciones biológicas que hacen crecer a Jesús en María. En la
segunda función, se trata de la predestinación de María. H. Mühlen
subraya que María está predestinada a ser la Madre de Cristo al mis-
mo tiempo que el Hijo lo está a encarnarse y el Espíritu Santo a con-
ceder la gracia para ella y para los hombres.
La teología de nuestro autor tiene, por supuesto, un gran valor y
muchos méritos. Queremos presentar los más importantes a conti-
nuación:
H. Mühlen razonablemente percibe que la función de María con
respecto a Cristo no es analógica a la función de Cristo con respecto al
Padre63. La función mediadora de María que se expresa en su materni-
dad espiritual, aunque tiene la dimensión universal y eficaz, está su-
bordinada a la mediación de Cristo. Entonces, nuestro teólogo rechaza
justamente la teoría de san Bernardino sobre la «mediatrix gratiarum».
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Estamos de acuerdo con H. Mühlen cuando dice que María inter-
cede por nosotros y que esto no significa que ella distribuye la gracia.
El Espíritu Santo nos une con Cristo actuando en nosotros de tal ma-
nera, que Su presencia nos hace capaces de rezar. Él mismo intercede
por nosotros antes de que pidamos su intercesión64.
H. Mühlen refuta la idea de una cierta jurisdicción o autoridad so-
bre toda procesión temporal del Espíritu Santo que, según san Ber-
nardo, tuvo María. Ella no tiene nada en común con la procedencia
eterna del Espíritu Santo porque no es el «principio» de Su proceden-
cia del Padre y del Hijo65.
Compartiendo la opinión que María ocupó en la vida de la Iglesia
el lugar del Espíritu Santo, H. Mühlen, para superar las dificultades y
dar la solución positiva, nombra a María «precarismática»66. Su teolo-
gía se encontró con muchas críticas; sin embargo, ayudó al desarrollo
de la mariología y de este modo señaló la falta de la profunda doctri-
na sobre el Espíritu Santo y Su cooperación con Cristo. Como conse-
cuencia de dicha falta, la función de María en la obra de la salvación
quedaba imperfecta67. La concepción teológica del teólogo alemán
constituye la prueba de la respuesta a estos problemas.
La teoría de H. Mühlen respecto a la relación entre el Espíritu
Santo y María es muy rica e interesante, no obstante, se pueden for-
mular ciertas salvedades que intentamos hacer a continuación:
Nuestro autor opina que María no cooperó de ninguna manera en
la unción de Jesús en el Espíritu Santo. El Logos no recibe en absolu-
to de parte de María la unción, sino su forma corporal. Entonces, el
principio directo de la Iglesia es en esta perspectiva la plenitud del Es-
píritu Santo en Jesús; la plenitud que condicionó la Encarnación del
Logos. Concluyendo, no se puede hablar sobre María como Madre
de la Iglesia, tal como la Madre de Jesús en la significación directa.
No obstante, podemos hablar de María como la Madre y el arquetipo
de los creyentes, los cuales junto a ella, participan en la relación con
Cristo en el Espíritu Santo68.
En opinión de H. Mühlen, el Espíritu Santo suscitó en María to-
das las acciones biológicas, las cuales permitieron a Jesús vivir y cre-
cer en su seno69. Pensamos que esta formulación parece un poco exage-
rada.
Además, el teólogo alemán sostiene que María no necesitaba ma-
nifestar su conformidad para la Encarnación, porque así era su natu-
raleza y Dios efectuaba de modo absoluto Su voluntad70. Esta opinión
parece incorrecta, porque en consecuencia hay que negar la voluntad
libre de hombre.
HACIA UNA MARIOLOGÍA PNEUMATOLÓGICA 371
H. Mühlen escribió:
Para muchos fieles la fiesta de Pentecostés sólo ocupa un lugar muy pe-
queño en su corazón. Es significativo que la vigilia de la Inmaculada Con-
cepción haya sido día de ayuno y abstinencia obligatorios, mientras que para
la de Pentecostés no se prescribió nada semejante 71.
Parece injusta la opinión que la Iglesia se prepara para Pentecostés
con menos seriedad, porque el documento de la Congregación de Ri-
tos que promulgó (año 1960) el nuevo código del Breviario y el Mi-
sal, especifica la vigilia de Pentecostés y la octava que se celebra des-
pués de Pentecostés.
III. MARÍA COMO EL MODELO DEL CRISTIANO
SEGÚN R. LAURENTIN
Los estudios mariológicos de R. Laurentin comenzaron a partir de
la publicación de su famoso libro sobre el sacerdocio de María72. Tra-
bajando como profesor de teología en la universidad católica en An-
gers, publicó su obra sobre teología mariana que fue traducida en mu-
chos idiomas73. Participaba activamente en las sesiones del Concilio
Vaticano II no como observador, sino como experto en los asuntos
mariológicos. Después del Concilio, R. Laurentin, por primera vez,
abordó la cuestión de la relación entre el Espíritu Santo y María en su
libro sobre el capítulo VIII de la Lumen Gentium74. Otras repercusio-
nes del pensamiento conciliar sobre dicha relación se pueden encontrar
en publicaciones posteriores del teólogo francés75. También él perci-
bió que existe cierto peligro en otorgar a María las funciones del Espí-
ritu Santo76. Para evitar este peligro R. Laurentin formuló algunas
propuestas respecto a la mariología en el que vio una crisis que es, en
su opinión, la fuente de los malentendidos. Además, ofreció su visión
de la superación de la crisis77.
1. La mariología que necesita desarrollo
Según R. Laurentin es comprensible la opinión de que en la devo-
ción católica, María ocupó el lugar del Espíritu Santo, porque la ma-
riología sufría una seria falta doctrinal. Según nuestro autor, dicha
opinión que surgió del protestantismo y de la Iglesia ortodoxa com-
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parten y también la sostienen algunos teólogos católicos, entre otros
H. Mühlen e Y. Congar. El profesor de Angers opinó que los teólogos
deben concentrar su atención en el Espíritu Santo para mostrar Su lu-
gar adecuado en la Iglesia. Para hacerlo es indispensable mostrar la
vinculación firme de la mariología con la pneumatología.
R. Laurentin opinó que la relación entre el Espíritu Santo y Ma-
ría era percibida hace tiempo, si bien, no tenía una interpretación
adecuada. Nuestro autor intentó buscar su propia concepción por-
que las que existían no producían resultados buenos. En este contex-
to, refiriéndose a Bernardino de Siena, según el cual María tiene po-
der sobre la «procesión temporal» del Espíritu Santo, muestra una
carencia de la mariología78. R. Laurentin estaba convencido de que la
crisis en la mariología tiene su fuente precisamente en la falta de la
perspectiva pneumatológica79. Por eso, hablaba sobre la necesidad de
los estudios sobre María en la dimensión pneumatológica y antropo-
lógica y esto es, en su opinión, el camino más correcto para salir de la
crisis80.
La orientación pneumatológica surge de la constitución dogmática
Lumen Gentium sobre la Iglesia (n.º 59) y, sobre todo, del decreto Ad
gentes divinitus sobre la actividad misionera de la Iglesia, donde María
aparece como la figura de dicha actividad81. También la antropología,
según el profesor de Angers, es necesaria en las reflexiones mariológi-
cas y no pudiéndose separar la teología de la antropología porque el
objeto de la Revelación es la salvación del hombre. Dios, convirtién-
dose en el Hombre concebido de la Mujer ofreció la salvación para los
hombres82.
Continuando con su idea, R. Laurentin propone colocar el papel de
María en la obra salvífica de Cristo en el aspecto eclesiológico, porque
la Iglesia realiza el misterio de la salvación. De esta manera, el papel de
María y de la Iglesia se pueden mostrar en la realidad del dinamismo
del Espíritu Santo que actúa en el Cuerpo de Cristo y continua lo que
se comenzó en el Calvario83. Según nuestro autor, para superar la cri-
sis de la mariología es indispensable la profundización pneumatológi-
ca de la mariología. De este modo, se puede realizar la exigencia del
Concilio Vaticano II de enseñar la función materna de María. R. Lau-
rentin afirmó que para entender mejor el papel de María en la Anun-
ciación, en la Visitación, en el Calvario y también en Pentecostés hay
que subrayar necesariamente la acción del Espíritu Santo84. Está de
acuerdo con H. Mühlen al afirmar que se pueden ver muchas perso-
nas en una Persona de Cristo cuando se muestra la vinculación del
Espíritu Santo con la Trinidad y la Iglesia85.
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Según R. Laurentin, el papel del Espíritu Santo respecto a Cristo
se percibió en la teología suficientemente bien, pero todavía la pre-
sencia de la tercera Persona de la Trinidad en la comunidad de los
santos no está suficientemente valorada. En la opinión del mariólogo,
esta incompleta manera de pensar produjo una falta evidente en la teo-
logía mariana. Por esta razón hay que valorar la presencia del Espíritu
Santo en la comunidad de los santos para mostrar la analogía entre la
función del Espíritu Santo y de María todavía poco percibida86.
Otra manera de tratar una cuestión teológica de forma incompleta
es el problema de la corredención de María. Este problema consiste
en la presentación de María como la Corredentora y al mismo tiempo
en la omisión de la función fundamental del Espíritu Santo en la
salvación. Consecuentemente, no se hablaba sobre la necesidad de la
cooperación del hombre con el Espíritu Santo. Según el profesor de
Angers, sobre todo hay que subrayar la función corredentora de la
tercera Persona de la Trinidad, porque el papel del Espíritu Santo es
más esencial que el papel de María87. Preguntó: ¿Cómo puede ocurrir
que en tantos libros sobre el papel redentor de María no se menciona el
papel más principal del Espíritu Santo? 88.
R. Laurentin está muy lejos de negar la cooperación de María con
Cristo, pero acentuó la dimensión sólo humana de esta cooperación.
María podía cooperar con Cristo gracias a la cooperación fundamen-
tal con el Espíritu Santo en la dimensión trascendental. El papel prin-
cipal de la corredención tiene, según nuestro autor, el Espíritu Santo
que coopera con Cristo en el plano divino89. Sin embargo, en la Igle-
sia (...) se acostumbró olvidar la cooperación del Espíritu Santo con Cris-
to, esta cooperación divina en la obra de la salvación90.
María acogió el Verbo divino que se convirtió en don para toda la
humanidad. Se trata del don trinitario como obra del Espíritu Santo.
En el nombre de la humanidad María expresó su acuerdo para la En-
carnación pero, como subraya el teólogo francés, su capacidad para
hacerlo vino del Espíritu Santo. Si el «yo» de María obtuvo el valor de
un «nosotros» y ese «sí» de María se extiende a la humanidad, pudo in-
cluir así el cumplimiento de todos los redimidos. ¿No es esto la obra típica
del Espíritu Santo? 91. Gracias a la tercera Persona de la Trinidad, el acuer-
do de la Madre de Cristo obtuvo el valor universal92.
R. Laurentin opinó que para entender correctamente la esencia de
la cuestión abordada; es decir, la participación de María en la obra re-
dentora, hay que estudiar sobre todo las relaciones entre el Espíritu
Santo y María en la dimensión adecuada. Sólo de esta manera se pue-
de ver el verdadero papel de ambos93.
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2. Propuestas de R. Laurentin respecto a la superación
de crisis en la mariología
El papel del Espíritu Santo en la Renovación Carismática es para
el teólogo francés el punto clave en la superación de la crisis de la ma-
riología94. R. Laurentin, apoyándose en la Sagrada Escritura y la Tra-
dición, analizó los carismas de María95. Intentó también descubrir en
qué sentido podemos hablar sobre María como la corredentora96.
María como Madre de Jesús tiene su papel innegable en la Revela-
ción y en la Iglesia. Según nuestro autor, este papel fue oscurecido por
cierto tipo de superestructura que tuvo su fuente en la mariología pre-
conciliar, es decir, en la mariología maximalista. Los movimientos
ecuménico, patrístico, bíblico, eclesiológico, litúrgico y misionero
permitieron descubrir el papel adecuado de María en la obra de la sal-
vación y han encontrado a María bajo nuevas luces en el momento en
que se quitaron todos los «enlucidos»97.
R. Laurentin está convencido de que es posible descubrir plena-
mente a María solamente en la Renovación Carismática porque ella
aparece en este movimiento como tipo pneumatológico y carismático,
[como tipo de la Iglesia], como profeta y en posesión del don de lenguas,
es una confirmación de la misma certeza: sí, la Virgen María tiene un lu-
gar, discreto, sin duda, pero importante e ineluctable, en los fundamentos
del cristianismo y en la comunión de los santos98. Sin embargo, para pro-
fundizar en el papel que desempeña María en la comunidad cristiana,
hay que tener en cuenta las dimensiones bíblica y ecuménica99.
Basándose en los datos bíblicos, nuestro teólogo nombró a María
como el «tipo de la Iglesia» que es capaz de recibir el Espíritu Santo.
Analizando los textos de los Hechos de los Apóstoles y del Evangelio
según san Lucas, R. Laurentin comparó la realidad del nacimiento de
Cristo y de Pentecostés, es decir, el nacimiento de la Iglesia. La Anun-
ciación aparece como un tipo de Pentecostés100, entonces María pue-
de ser nombrada como el tipo de la Iglesia cuando recibe al Espíritu San-
to101. El teólogo francés muestra a María como la primera entre todos
los que recibieron el Espíritu Santo y por esta razón ella aparece como
modelo para los cristianos bautizados en el Espíritu Santo y el primer
miembro de la comunidad carismática102.
El profesor de Angers opinó que la mariología aplicaba a María ca-
rismas porque ella, como la llena de gracia, tiene todas las gracias, in-
cluso las gracias especiales. María recibió el don de profecía aunque
en la asamblea no era la única, pero sí, la primera103. Según R. Lau-
rentin, Lucas presenta a María como tipo «pre-pentecostal» del ejercicio
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del carisma de profecía; modelo e iniciadora mejor de «fuente» o «madre»
de este carisma que proviene del Espíritu 104. María ejerce este carisma
cuando entona el «Magnificat» [cfr Lc 1, 45-56], precisamente después
de la efusión del Espíritu que «viene sobre ella» [Lc 1, 36] 105.
Ella es prototipo, no solamente de los carismas en general, sino de la
oración en lenguas (...)106, porque en la comunidad del cenáculo ocupó
el lugar privilegiado y su nombre está junto con los Once107. En con-
secuencia, R. Laurentin nombró a María como modelo del alma cris-
tiana: Marie est le type (...) de toute âme chrétienne (...)108.
Nuestro autor desarrolla el tema de los carismas de María en un
artículo separado. En su opinión, aunque se hablaba de los carismas
de María, sin embargo, esta cuestión estaba marginada porque los teó-
logos tenían miedo de que el orden de los carismas venciera al orden
del poder. Esta preocupación desapareció después del Concilio Vati-
cano II que (de nuevo) descubrió y apreció los carismas. No obstante,
dicha cuestión todavía no estaba suficientemente subrayada. Como
consecuencia de todo esto, en el movimiento carismático de la Iglesia
católica apareció, por un lado, el miedo ante María y, por otro lado la
falta de entendimiento de los carismas respecto a María, los cuales no
eran posibles de imitar. Para aclarar la situación, nuestro teólogo in-
tentó presentar los carismas de María a la luz de la Sagrada Escritura y
de la Tradición109.
R. Laurentin citó en su artículo un fragmento de Hechos de los
Apóstoles: Todos ellos perseveraban unánimes en la oración junto con al-
gunas mujeres y con María, la madre de Jesús, y con sus hermanos [Hch
1, 14]. Según su opinión, esta frase de la Sagrada Escritura, aunque es
muy profunda, sin embargo, no recibió atención adecuada de parte
de los mariólogos. El texto presenta la primera comunidad cristiana
en el momento de espera a la venida del Espíritu Santo. Se puede per-
cibir que existen dos grupos de personas: Los apóstoles y las mujeres.
El profesor francés opinó que María estaba colocada entre los dos
grupos y pertenecía a ellos como el elemento que integraba a ambos.
Además, solamente ella estaba mencionada por su nombre. En la fra-
se citada se habla también de María a causa de su función como Ma-
dre de Jesús; no obstante, R. Laurentin observó que san Lucas había
colocado esta idea en segundo plano. El texto bíblico muestra a María
dentro de la comunidad lo cual tiene gran importancia, porque desde
entonces no se puede decir nada sobre María sin el contexto de la co-
munidad110.
El teólogo de Angers basándose en los capítulos 1 y 2 de Hechos de
los Apóstoles presentó a María como miembro de la comunidad apos-
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tólica unida para recibir al Espíritu Santo. Dichos capítulos son, en
opinión de R. Laurentin, importantísimos para la mariología, porque
María rezando con todos en el cenáculo creaba activamente la comu-
nidad que recibió al Espíritu Santo, Dador de los carismas. Ella era ple-
namente carismática y fue una de las primeras en recibir el bautismo en el
Espíritu, el día de Pentecostés111. Sin embargo, nuestro autor percibió
que este hecho no ocurrió de una sola vez, sino que el bautismo en el
Espíritu Santo es repetible. Testimonian sobre esto los textos de He-
chos de los Apóstoles112 y la vida de la Iglesia113. El teólogo opinó que
María, objeto por excelencia del favor de Dios (kecharitomene Lc 1, 28), y
siendo la primera en recibir la moción del Espíritu [cfr Lc 1, 35], es tam-
bién tipo de recepción del Bautismo en el Espíritu dentro de toda la prime-
ra comunidad eclesial. En este caso también Virgen desde el principio114.
Como hemos mencionado más arriba, según nuestro profesor,
María practicaba el carisma de glosolalia que es un elemento propio
de Pentecostés115. El don de lenguas tiene como objetivo el agradeci-
miento a Dios y la celebración de «las grandezas de Dios» [cfr Hch 2,
11]. Según san Marcos [cfr Mc 16, 17], es la lengua de oración y ado-
ración. María se encuentra en primer plano en esta oración de alabanza
colectiva [cfr Hch 2, 4-13], bien distinta de la predicación de Pedro [cfr
Hch 2, 14-36] 116. Para todos los que participaron en Pentecostés el
don de lenguas era la oración más perfecta (...) y el himno de la ala-
banza a Dios («louange de Dieu»)117.
R. Laurentin percibió un paralelismo entre los textos del Evangelio
según san Lucas y de Hechos de los Apóstoles, es decir, entre la Anun-
ciación y Pentecostés. En los dos casos la venida del Espíritu es seguida
de un testimonio a base de alabanza: el «Magnificat» [cfr Lc 1, 45-56] y
la explosión de alabanza de los discípulos afrontando a la muchedumbre
[cfr Hch 2, 4-13]. La comparación no es pues artificial 118. Lo mismo su-
brayó el Concilio Vaticano II119; entonces, nuestro autor consideró la
Anunciación como el primer Pentecostés de María120. Ya en el «Mag-
nificat» se puede percibir una analogía con la glosolalia. María recibió
totalmente al Espíritu Santo y, por eso, pudo cantar el cántico proféti-
co. Ella se convirtió en el tipo de la Iglesia carismática, en el tipo del
Pueblo Nuevo marcado por el Espíritu Santo121 (...) para la interiori-
zación de Cristo y su nacimiento en el mundo122.
Según el profesor de Anger, María es el modelo de la acogida acti-
va del Espíritu Santo y de la vida carismática para todos los que expe-
rimentaron el Pentecostés del Espíritu hasta el tiempo presente123.
Se puede decir que, respecto a la superación de la crisis en la ma-
riología, R. Laurentin propone presentar a María como el prototipo
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de la Iglesia y la precarismática. Esta conclusión constituye el corona-
miento de los estudios de nuestro autor.
Además, aclaró el problema del título «corredentora» que muchas
veces se aplicaba a María sin espíritu crítico. Muchos católicos esta-
ban a favor de este título y verdaderamente consideraban a María
como la Corredentora personal. Según el teólogo francés, la fuente de
este problema está en la aplicación de las funciones corredentoras de
María en los términos pneumatológicos. En consecuencia, dicha apli-
cación oscureció la función corredentora de la fuente de la gracia, es
decir, del Espíritu Santo124.
R. Laurentin subrayó que el papel de María siempre está vincula-
do estrechamente con el Espíritu Santo porque Él es el principio de la
comunidad carismática. Por esta razón, María simultáneamente está
en la relación con la Iglesia como con su tipo. La presencia de María
se nota en varios planos de la Iglesia, pero siempre se actualiza en el
Espíritu Santo125.
Como síntesis del pensamiento del profesor francés, puede servir
su artículo sobre María como modelo de la Renovación Carismática.
María aparece ahí como el ejemplo de la vida carismática y como la
persona totalmente entregada a Dios126. Dicho artículo presenta a
María en la comunidad en el momento de espera a la venida del Espí-
ritu Santo en el cenáculo y compara este acontecimiento con la Anun-
ciación. R. Laurentin desarrolla este concepto, que presentaremos más
adelante.
Es indispensable ver la presencia de María, en la primera comuni-
dad cristiana, que contiene varias personas, sin embargo solamente
María-Madre de Jesús está mencionada por san Lucas y este factor
tiene gran importancia. Ella realmente pertenece a los discípulos de
Cristo, no obstante, no constituye el centro de la comunidad pente-
costal; su presencia aunque es importantísima es también humilde.
María está presente en el momento de la institución de la nueva alian-
za «en el Espíritu Santo» y fue bautizada «en el Espíritu Santo». Por
supuesto, María estaba bajo la acción del Espíritu Santo en la Anun-
ciación, sin embargo en el día de Pentecostés recibió una nueva pleni-
tud de la relación con el Espíritu Santo para cumplir su misión en la Igle-
sia siendo la guía espiritual del pueblo de Dios127.
Como señal dinámica de dicho bautismo, María recibió el don de
lenguas. Según nuestro teólogo, este don es el himno comunitario de
la alabanza y en este contexto R. Laurentin percibe otra vez la analo-
gía entre la Anunciación (el primer Pentecostés) y la venida del Espí-
ritu Santo en el cenáculo (el segundo Pentecostés). María aparece como
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la profetisa, porque se convirtió en modelo de la acogida activa del
Espíritu Santo, en modelo de la colaboración con Él y, en consecuen-
cia en modelo de la vida carismática. María comienza su carisma pro-
fético proclamando el «Magnificat» en el nombre de Dios128.
R. Laurentin opinó que el carisma de profetizar y el carisma de
glosolalia nos hablan sobre María: El tipo de la Iglesia, primera caris-
mática y el modelo de la relación con el Espíritu Santo129.
Nuestro autor, basándose en el Evangelio según san Juan, enumera
también otros carismas de la Madre de Jesús. En el acontecimiento de
Caná vio los carismas de intercesión, compasión y convocación alre-
dedor de Jesús. En la escena del Calvario, María expresó el carisma de
la maternidad. Sin embargo, todos aparecieron en «la hora» de Jesús130.
Con esta conclusión, el teólogo terminó su discurso sobre los caris-
mas de María.
3. Conclusión
Analizando la teoría de R. Laurentin se puede llegar a la conclu-
sión de que su objetivo principal era el restablecimiento del papel
principal del Espíritu Santo y la presentación adecuada de María en la
vida de la Iglesia. Sobre todo, intentó precisar la función de la tercera
Persona de la Trinidad en la obra salvífica realizada por la Iglesia. Sin
el cumplimiento de este postulado, no se puede entender correcta-
mente el papel de María que estaba bajo la influencia y la dependen-
cia absoluta del Espíritu Santo. Parece que nuestro autor realizó dicho
postulado perfectamente.
Como resultado de esta manera de pensar, apareció la vinculación
entre el Espíritu Santo y María. Este factor tiene su importancia res-
pecto a la realidad ecuménica. En la opinión del teólogo francés, la
mariología pneumatológica es necesaria para el desarrollo del diálogo
ecuménico131. Por esta razón, en sus obras profundizaba en la relación
entre el Espíritu Santo y María como modelo ejemplar. Dicha relación
no permite aislar a María de la economía de la salvación. Por ejemplo,
si en la teología de los protestantes el Espíritu Santo ocupa un lugar
importante, con Él podría aparecer María. El autor (...) traza un retra-
to de María definiéndola esencialmente como prototipo carismático, y
aceptable en sus grandes líneas por un cristiano evangélico (...)132.
R. Laurentin percibió exageraciones en la teología y la devoción
católica las cuales han producido la crisis en la mariología. Ante todo,
explicó la función corredentora de María como participación en la
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cooperación del Espíritu Santo con Cristo133. La función de María era
secundaria y por eso el título «Corredentor» es más adecuado respecto
al Espíritu Santo. Además, nuestro autor siempre subraya que María
no puede ser considerada como la Mediadora porque existe solamen-
te un único Mediador: Jesucristo.
R. Laurentin buscaba la salida de la crisis nombrando a María
como el tipo de la Iglesia y del cristiano, mostrando su papel principal
en la comunidad pentecostál134. Considerada como el miembro más
perfecto (sin embargo miembro) de la Iglesia, María no ocupa el lu-
gar del Espíritu Santo:
Desde Pentecostés, María es evidentemente uno de los miembros de la
Iglesia, una de las ciento veinte [Hech 1, 15]; después, una de las tres mil
[Hech 2, 41], y, por fin, una de las cinco mil personas [Hech 4, 4] que están
unidas en torno a los Apóstoles, sin que resalte su importancia y primacía 135.
Esta postura teológica permite vencer la dificultad que apareció en
el catolicismo y aclara el lugar de María en la Iglesia136. Otro título
que aplicó a María es el de «precarismática». Ella es la primera caris-
mática porque su Pentecostés lo experimentó en la Anunciación y
después por segunda vez en el cenáculo. Además R. Laurentin opinó
que la Virgen María, que parecía un poco marginada en el catolicismo,
vuelve con la Renovación Carismática 137.
IV. PER SPIRITUM AD MARIAM LAS INVESTIGACIONES MARIOLÓGICAS
CON Y. CONGAR
En el periodo de entreguerras, Y. Congar escribió dos artículos so-
bre la devoción mariana de Alberto Magno138 y Cayetano139 y unas
notas más amplias en un boletín teológico140. En el periodo preconci-
liar escribió un libro sobre María141, unas elaboraciones sobre el tema
«María-la Iglesia»142 y una serie de notas bibliográficas143. Tras el Con-
cilio aparecieron dos entrevistas sobre la mariología144, el artículo so-
bre la exhortación Marialis cultus de Pablo VI145, la introducción para
la edición francesa de la Redemptoris Mater de Juan Pablo II146, un ca-
pítulo sobre María en el primer volumen de su trilogía pneumatológi-
ca147, un artículo en el semanal católico y el artículo-testimonio colo-
cado en el libro memorial de Laurentin148. En general, se trata de diez
a veinte trabajos sobre la problemática mariana o mariológica, que
constituyen logros científicos considerables.
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1. Los caminos hacia la teología mariana
En algún sentido, Y. Congar no es mariólogo y para cierto tipo de
mariología, incluso, no ha hecho nada. No obstante parece que pro-
puso un nuevo tipo de mariólogo y de teología mariana. No llegó a
hacer la síntesis de su actividad teológica, como tampoco el curso
completo sobre la Madre del Señor, y nunca echó en falta no tener
preparado un sistema teológico. Este punto de vista se debe a su
modo de practicar la teología, pues para él, la Tradición y la Iglesia
viva son los terrenos del trabajo y oración del teólogo. De la dinámica
de la teología resulta pues que nunca quedará todo explicado o termi-
nado definitivamente; nunca podrán excluirse algunas cuestiones. La
Iglesia es enviada al hombre y a su mundo, y él precisamente necesita
de la teo-logía. En el año 1966 Y. Congar fue a Polonia y mostró su
punto de vista de la siguiente manera:
La Iglesia es el pueblo de Dios dentro del mundo humano. La teología no
consistirá en adelante en la repetición de logros seculares, incluidos de una
vez para siempre en las definiciones latinas. [La Iglesia] preguntará y respon-
derá, sacará de las búsquedas humanas, y no negará que se pueda sacar pro-
vecho de ellas149.
Entonces, nos podemos preguntar: ¿cómo el mismo Y. Congar lo-
gró realizar la exigencia declarada? ¿Cómo nació la teología, especial-
mente mariana? ¿Cómo interpretar sus textos mariológicos publica-
dos? Más: ¿cómo escribir sobre Madre del Señor?
La obra teológica del maestro dominico está coronada con sus tra-
bajos pneumatológicos: La trilogía «El Espíritu Santo», y basados en
ella, dos elaboraciones más: «Duch cz0lowieka, Duch Boga»150 y «La Pa-
role et le Soufflé»151. La pneumatología de Y. Congar es digna de nues-
tra atención no sólo por consideración a la materia de sus investi-
gaciones, sino también por su metodología teológica: el uso de las
fuentes (bíblicas, experiencias de personas y comunidades) y la inte-
gridad de su presentación, con referencias a la tradición de Oriente y
Occidente. Hablando sobre la presencia del Espíritu Santo dentro de
la economía de la salvación, muestra Su referencia a Cristo, a la Iglesia
y al hombre, prestando atención a las relaciones entre el Espíritu San-
to y María, porque como ha escrito (...) derivan del misterio de salva-
ción, del misterio cristiano 152.
Y. Congar opina que no se deben atomizar los tratados teológicos,
que en la teología del Espíritu Santo sería pneumatocentrismo. Una
de las desgracias de la teología (...) es la atomización, la desintegración sin
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relación con un centro vivo153. Por eso, presentando la pneumatología
del padre Yves, se debe hablar sobre la pneumatología cristológica, ec-
clesiológica, antropológica etc. Ella muestra la Persona y el papel del
Espíritu Santo respecto a Cristo, a la Iglesia y al hombre. Entonces,
en consecuencia habría que preguntarse sobre la mariología dentro de
esta pneumatología, es decir, sobre la relación entre el Espíritu Santo
y María. De esta manera, tomando como apoyo el pensamiento de Y.
Congar se podría determinar el rumbo siguiente: «Per Spiritum ad
Mariam».
Este enfoque, en cierto sentido se corresponde con las conocidas
formulaciones teológico-metodológicas: «Per Mariam ad Jesum» y
«Per Jesum ad Mariam». La primera estampó su huella en la literatura
teológica y se consolidó en la devoción. Ante ella no cabe la crítica,
sino más bien, se exige desarrollarla, completarla. Por esta razón, Juan
Pablo II en la Redemptoris Mater154 estimula a una mayor percepción
de la segunda formulación. Precisamente Y. Congar concentró su
atención en ella en los primeros años de su trabajo. En la presentación
del libro de R. Bernard155, señala que el autor pasaba de Jesús a María
en el misterio del Verbo Encarnado. El padre Yves indicó, por aquel
entonces, la gran ventaja de este discurso, porque permite reconocer
las funciones y definir los papeles de Jesús y María en la historia de la
salvación: El misterio de María —subraya Y. Congar— está totalmente
condicionado por el misterio de Jesús y es manifestado por Él 156. Si esta
opinión no fuera evidente en la teología, no hubiera atraído tanto la
atención de la crítica. Dentro de los sesenta años de la actividad litera-
ria de Y. Congar, esta idea se desarrolló y recibió nueva luz, especial-
mente de la perspectiva pneumatológica.
En este momento es preciso hacer referencia a los textos del Vati-
cano II. Parece, pues, justificado hacer referencia al asunto conciliar:
«María en el misterio de Cristo y de la Iglesia», manteniendo el prin-
cipio «Per Spiritum ad Mariam». Entonces, ¿qué imagen de María sur-
ge de la pneumatología cristológica y la pneumatología eclesiológica
del padre Congar?
2. La mariología de la pneumatología cristológica
Una de las tesis teológicas más repetidas por Y. Congar dice: No
existe cristología sin pneumatología y no existe pneumatología sin cristolo-
gía157. La vinculación mutua del Espíritu y del Hijo reconocida en la
perspectiva histórico-salvífica, no sólo protege la teología católica del
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reproche de monoteísmo pretrinitario o cristomonismo158, sino tam-
bién muestra el papel y el lugar de María en la historia de la salvación.
Los reproches dirigidos a la mariología se refirieron también a
otros campos de la teología. Por eso, el padre Congar no utilizó sólo
el término «pneumatología» hablando sobre la teología del Espíritu
Santo. Justo después del Concilio proponía un nuevo término: «la
pneumatología integral»159. La reflexión se acercó a la presentación del
misterio de la historia salvífica en su complejidad. De esta forma, to-
das estas cuestiones teológicas pueden estudiarse en un horizonte teo-
lógico adecuado.
En consecuencia, no existe la cristología y la pneumatología sin la
mariología, como tampoco la mariología sin la cristología y la pneu-
matología. Entonces, hay que preguntarse: ¿quién es María ante de la
acción del Hijo y el Espíritu Santo, y cuál es su lugar y papel en la
economía del Verbo y del Espíritu?
El análisis de los textos bíblicos lleva a Y. Congar a concluir que la
obra de Dios se realiza junto por el Hijo-Verbo y el Espíritu-Soplo: Si
quisiéramos sacar sólo la única conclusión de nuestras investigaciones so-
bre el Espíritu Santo, entonces sería Su vinculación con el Verbo160. La
misión del Espíritu Santo respecto a Cristo no es sólo auxiliar. El Es-
píritu realiza la obra de Cristo pero no es un simple «vicarius Cristi»
(Tertuliano) durante Su ausencia en carne. Los datos bíblicos permi-
ten percibir el desarrollo y el progreso en la manifestación del Espíritu
Santo161. Las constataciones del teólogo francés parecen excluir dos
tesis sobre la misión del Soplo. Primera: la misión es independiente
del Padre y del Hijo. Segunda: la misión es entendida en el contexto
«vicarius Cristi». La historia bíblica de la salvación y el desarrollo de la
manifestación del Espíritu Santo por la variedad de presentaciones
(espíritu, agua, fuego) tienden a la presentación de las estructuras tri-
nitarias. Por eso, es muy importante una lectura atenta sobre la vincu-
lación entre el Soplo y el Verbo.
El Verbo es el Verbo de Dios, es decir, el Verbo del Padre. Del mis-
mo modo el Espíritu es el Espíritu de Dios, es decir, el Espíritu del
Padre. La Sagrada Escritura, sirviéndose de un antropomorfismo se
refiere a los labios de Dios como la fuente del Verbo y del Soplo. El
hebreo «ruach» —en opinión de Y. Congar— se debería traducir
como «soplo» porque (...) da a los hechos narrados y a los textos bíblicos
un realismo, un relieve (...)162 y no implica una oposición a «cuerpo» o
«corporal»: El Espíritu-Soplo es el que actúa y hace actuar y, si se trata
del Soplo de Dios, anima y hace actuar para realizar el plan de Dios163.
Los análisis de los datos bíblicos permitieron demostrar a Y. Congar
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que la obra de Dios se realiza juntamente por el Hijo-Verbo y el Espí-
ritu-Soplo; esta observación es muy importante porque el reconoci-
miento del Espíritu Santo en la historia de la salvación sólo es posible
por Sus obras. Este Soplo se puede reconocer por los resultados que
provoca en el hombre y en el mundo. Y. Congar precisa:
No existe una revelación objetiva de la persona del Espíritu Santo como
existe de la persona del Hijo-Verbo en Jesús y, por Él, de la persona del Padre.
En este sentido, se ha hablado de una especie de «kenosis» del Espíritu Santo;
se vaciará, de alguna manera, de su propia personalidad para ser otro relati-
vo, por un lado, a «Dios» y a Cristo y, por otro, a los hombres llamados a rea-
lizar la imagen de Dios y de Su Hijo164. [Más aún:] Él está como soterrado
en la obra del Padre y del Hijo, que Él consuma165.
Los testimonios respecto al Verbo y al Soplo no hablan solamente
de Su vinculación mutua, sino ante todo sobre Sus papeles diferentes
en la historia de la salvación. La misión del Espíritu Santo es la actuali-
zación de la vida eterna y la divulgación de la salvación de Cristo. Ha-
bría que expresar esta estructura interna de la manera siguiente: Del
Padre por el Hijo en el Espíritu Santo. Su estructura interior —en opi-
nión de Y. Congar— está encerrada en el Credo:
Al Padre se atribuye la creación, que es visible y común; al Hijo la revela-
ción y la redención, obras generales inscritas en la historia; al Espíritu «que
habita en nuestros corazones» la santificación, la habitación, la intimidad 166.
La presencia del Espíritu en la historia no se reduce a las interven-
ciones extraordinarias. Existe una continuidad interior del plan de sal-
vación que se realiza a través del cumplimiento de cosas prometidas.
La estructura de la historia de la salvación mostrada por el padre
Congar incluye también la teología mariana. No desarrolló el tema
del Espíritu Santo-María, pero ya diez años antes del Concilio señala-
ba que la ausencia de este tema en la teología católica testimonia su
debilidad. Por eso, la voz de la crítica sobre la aplicación a María de
las propiedades de la misión del Espíritu Santo, era justificada167.
Mientras tanto Y. Congar subrayaba: María, en su plano la primera
agraciada, está asociada a la acción soberana del Espíritu168. El Espíritu
es el principio interno de la salvación que está en Jesucristo. Por Su
obra, el Verbo eterno fue concebido en el vientre de María. Entonces,
la magnitud de María está en la magnitud de la misión del Soplo, y su
santidad viene de la plenitud del Espíritu Santo, tal como escribió Y.
Congar.
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Así, habría que decir que María es la obra del Verbo y del Soplo.
En la perspectiva del Hijo hay que ver que María es la obra de la re-
dención; en la perspectiva del Espíritu Santo ella es el fruto de la san-
tificación. El padre Yves subrayando que María es «la première grâ-
ciée» quiere mostrar que no se trata del primer don cronológico de
Dios. Junto con María viene sin embargo, una nueva comunicación
de la Trinidad. Ella es el primer espejo del Primogénito que se hizo
hombre por obra del Espíritu Santo; ella es la primera parte del paraí-
so restaurado y es la nueva criatura en Cristo169. No obstante, María
no es el término de la acción del Verbo y del Soplo. Ningún esfuerzo
humano remplaza a la acción divina. Entonces, es conveniente com-
partir la voz de las críticas respecto a la atribución a María de cosas
que pertenecen al Espíritu Santo. Títulos marianos como «Abogada»,
«Consoladora» y otros, tienen valor relativo porque evidentemente
oscurecen que el Espíritu de Cristo es Abogado y Consolador, y que
Él forma en nosotros a Cristo. Por consiguiente, ella es la manifesta-
ción del signo de la relación de Dios respecto al hombre. El Dios «bí-
blico» de Y. Congar más que necesitar de su criatura, lo que espera de
ella es la contemplación, la doxología170.
Sin embargo, Y. Congar quiere prestar atención al hecho de que la
teología no ha reconocido unánimemente esta verdad, porque vio en
ella el error de tendencias monofisitas171. Las consecuencias se pueden
ver mejor en eclesiología y mariología. En opinión de Y. Congar, cada
constatación que no subraye claramente la unión de Cristo, y especial-
mente no muestre Su humanidad consustancial con nuestra humani-
dad, siempre producirá cierto vacío. Aparece entonces la propuesta de
llenarlo por María en su papel de la Mediadora o Corredentora.
En este teólogo, tales formulaciones despertaron inquietud desde
el principio. Por esto, formuló espontáneamente nuevos términos
respecto a María como por ejemplo «Co-mediadora de gracias»172 o
«Cooperadora de la Redención»173. Sin embargo, no se dedicó a que-
rellas teológicas porque ellas no podrían parar la «mariología que tie-
ne un avance galopante»174. La solución la vio en la interpretación del
misterio de la Redención y en el entendimiento de la economía de la
salvación. Llegó a la conclusión de que no es posible pensar que la
Encarnación y Pentecostés no cambiaron nada, que no iniciaron algo
nuevo. Puesto que desde los patriarcas hasta nosotros, desde María hasta
el más humilde de los fieles, existe un único plan de «Charis» (...) Si Dios
se complace hoy en nosotros (...) se complacía también de los justos de la
Antigua Disposición en cuanto estaban ordenados a Cristo y a la promesa
del Espíritu175. En su concepción de la economía divina, está subraya-
HACIA UNA MARIOLOGÍA PNEUMATOLÓGICA 385
da la fructificación de las misiones históricas y visibles del Hijo y del
Espíritu, la distinción de las consecuencias de la gracia y la gracia mis-
ma, y sobre todo, la soberanía de Dios y Su acción. Esta argumenta-
ción habla contra la mariología separada176, pero también contra la
mariología de los privilegios.
Y. Congar llegó a la siguiente conclusión para la teología mariana:
(...) la función de María se sitúa «en» la del Espíritu Santo, que la hizo
madre del Verbo encarnado (...)177 [y entre ellos existe] una cierta comuni-
dad de función en la disparidad absoluta de las condiciones178.
La integridad de la teología del Espíritu Santo en la elaboración
del padre Congar consiste en la vinculación de las misiones con la
Trinidad, subrayando al mismo tiempo la diferencia de papeles parti-
culares de las Personas divinas. Esto condiciona el modo en que está
presente la creación en la obra de la salvación. Este detalle merece
nuestra atención porque el padre Yves no habla sobre la comunión de
papeles entre Cristo y María, sino sobre la que hay entre el papel del
Espíritu Santo y de María. Este modo de ver es inteligible, porque se
trata de la superación de la cristología «cristomonista» y de «pneuma-
centrismo» en pneumatología.
¿Cómo entender la presencia y el papel de una persona en otra? Y.
Congar no desarrolla más ampliamente este tema. Sin embargo, to-
mando en consideración el contexto de sus búsquedas teológicas, pa-
rece que en la tesis del dominico hay que ver una prueba de su per-
cepción de la tradición oriental. Para Y. Congar ella se diferencia de la
del Occidente cristiano. La explicación de la realidad la hace menos
en la línea de la causa eficiente y el orden genético, y más en la línea
de la causa formal y en el orden del «parecido-participación» (es decir,
menos en el orden de la acción y más en el orden de la existencia.)179.
Por eso, hay en su cristología la referencia a la perijóresis. Ella explica
también de modo indirecto la comunión de papeles del Espíritu Santo
y María. Existen las misiones particulares del Verbo, del Soplo, y tam-
bién de María; sin embargo, no autónomos sino en servicio a la misma
obra. Y. Congar hace referencias al texto paulino sobre «koinonia tou
hagiou Pneumatos» [cfr 2 Cor 13, 13]; al texto que no habla sobre la
comunión creada por el Espíritu Santo, sino sobre la participación en
el Espíritu Santo, que es el principio de esta comunión180.
La reflexión teológica sobre el papel del Espíritu Santo y el de Ma-
ría permitió a Y. Congar analizar el reproche dirigido a la moderna
devoción católica en el que el papel materno de María parece sustituir
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al del Espíritu Santo. Mientras tanto, precisamente la Tradición atri-
buye al Espíritu Santo cierta función materna. Y. Congar agrega:
De hecho, en el Dios de la revelación bíblica no faltan rasgos femeninos
subrayados por el vocabulario empleado181.
Más aún, algunos textos conocidos de la Sagrada Escritura, de in-
terpretación mariológica, y eventualmente ecclesiológica, deberían en
primer lugar obtener una relectura pneumatológica. El ejemplo seña-
lado por el padre Yves es el de la imagen de la mujer del Apocalipsis:
(...) sería el Espíritu Santo acompañado a la comunidad cristiana que
fue perseguida y se refugio en Pella, como la «shekinah» acompañó al pueblo
de Dios en su exilio182.
Para Y. Congar, la idea siguiente parece tener un valor muy especial:
El Espíritu Santo desempeña el papel de madre en la educación que nece-
sitamos. Nos hace conocer a nuestro Padre, Dios, y a nuestro hermano, Jesús;
(...) función maternal y femenina que pone el sello de la consumación a la
función del Padre y del Verbo-Hijo183.
Entonces, habría que deducir que el papel materno de María tiene
su fuente en la misión materna del Espíritu Santo. En este sentido, el
Espíritu Santo es (en cierto modo) la Madre de la Iglesia, la cual está
personificada en María. La fe de María —precisa Y. Congar— no es
una energía, por la cual concibió y engendró a Jesús, sino ante todo es la
disposición gracias a la cual la única energía del Espíritu Santo podía ac-
tuar en ella184. El objetivo del Espíritu Santo fue en un primer mo-
mento la suscitación de la fe, y así, gracias a Él, María pudo dar a Je-
sús y, gracias a Él, se realiza siempre el misterio del cristianismo. Por eso,
Y. Congar mantiene una postura crítica respecto a aquellos que atri-
buyen a María la eficacia de la gracia y de la vida espiritual185, y cita la
antigua máxima:
El Espíritu Santo es Dios porque realiza lo que sólo Dios puede obrar186
[y:] Si el Espíritu no es sustancialmente Dios, nosotros no seremos diviniza-
dos (...)187.
Entonces, aquí nos podemos preguntar: ¿la falta de este pensa-
miento no favoreció en el pasado la imagen «divina» de María?
El estudio de la pneumatología cristológica de Y. Congar permite
ver que los reproches dirigidos a la teología mariana en muchos casos
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eran justificados, pero los problemas en la mariología no existen sólo
en ella misma, puesto que ella está condicionada, a su vez, por la ima-
gen teológica de Cristo y del Espíritu Santo. Esto pasa siempre cuando
no se percibe el misterio humano de Cristo (la mariología monofisita)
y el misterio divino del Espíritu Santo (la mariología de los privilegios
que confirmaba las posibilidades divinas de María).
3. La mariología de la pneumatología eclesiológica
Para el padre Congar, la apertura eclesiológica a la pneumatología
fue consecuencia directa de la apertura de la cristología a la pneuma-
tología. Diez años después del Concilio la motivó de esta manera:
La Iglesia es el sacramento de la salvación sólo gracias a la acción del Es-
píritu Santo. Ella no procede solamente de la misión del Verbo, sino también
de la misión del Espíritu Santo. Precisamente por eso, la eclesiología exige la
pneumatología188.
Esta afirmación significa que la eclesiología está en función de la
pneumatología y no al revés. Si la misión del Espíritu Santo quedara
reducida al papel de guardián de la Iglesia, entonces la pneumatología
sería simplemente la superestructura de la ecclesiología.
En la perspectiva de la pneumatología eclesiológica del padre Yves,
la teología asume dos grandes cuestiones: María como ejemplo de la
Iglesia y la cooperación de María en la creación de la Iglesia como co-
munidad. Ambos temas están señalados en su trilogía pneumatológica.
A pesar de ello, Y. Congar concentró su atención en la primera entre
ellas en el estudio histórico de las doctrinas y dentro de los límites de la
actividad ecuménica. Entonces, estos intereses resultaron un tanto ex-
traño en el fondo de la mariología maximalista de los años cincuenta.
Y. Congar veía a María en el corazón de la Iglesia. Si bien, no era
por fascinación respecto a los términos «ejemplo» e «Iglesia» (y sin apli-
car la crítica dentro de la teología mariana). Por esto, al decir que «Ma-
ría es la Iglesia» advierte que esta frase es verdadera cuando significa
que María es la Iglesia «en totalidad»189. Del mismo modo puede
aceptar la opinión de que María es miembro de la Iglesia, cuando no se
reduce la persona de María a un simple fiel o a un laico. El padre Con-
gar compartió sólo poco tiempo esta idea y evidentemente luego la aban-
donó190.
Refiriéndose al término polisémico «typos-typus», Y. Congar se de-
clara en favor de la interpretación bíblico-patrística. En este contexto,
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y en la lógica de la economía de la salvación, resulta que la verdad de
las cosas se encuentra al final, pero es atisbada desde el comienzo191. Esto
significa que la idea (...) que existe en Dios, se cumplirá en la realidad,
pero ya se empieza revelar en su primera realización192. Esta observación
agudizó la sensibilidad respecto a la expresión «Madre de la Iglesia».
No obstante, no se puede olvidar la larga lista de tipos de la Iglesia193
que personifican, por lo menos, algunos de sus aspectos, y que, sin
embargo, son importantes para la eclesiología.
Igualmente resulta la comprensión de la Iglesia, donde su imagen
no agota su realidad. Aceptando la descripción del misterio de la Igle-
sia desde la perspectiva pneumatológica, parece que para el desarrollo
y la renovación de la teología mariana, Y. Congar sugiere especial-
mente la imagen de la Iglesia como Templo del Espíritu Santo y Koi-
nonía.
Entonces, surge la siguiente pregunta: ¿cómo entender el término
«Templo del Espíritu Santo» en el contexto del «Credo», que habla so-
bre la fe en el Espíritu Santo que une y santifica a la Iglesia, que la
hace católica y apostólica? Pero antes, habría que recordar dos ideas
muy importantes en la teología de Y. Congar.
La primera, es la necesidad de reflexionar sobre los rasgos caracte-
rísticos de la Iglesia, no tanto en la perspectiva apologética, como en
el orden de la gracia, porque ellos hablan de la causa divina y, esto
permite tratarlos autónomamente. La unidad de la Iglesia —precisa Y.
Congar— es apostólica, santa y católica; (...) y su santidad es apostólica,
católica, envuelve su unidad 194.
Y la segunda es la preeminencia que entre las propiedades de la
Iglesia, Y. Congar otorga a su santidad. En el «Credo» se trata sobre
esto en el final. Y. Congar haciendo referencias a la tradición del
Oriente cristiano, acepta dos distinciones: El Espíritu Santo, principio
de santidad «de» la Iglesia [y el Espíritu Santo], principio de santidad
«en» la Iglesia 195. Esta segunda expresión Y. Congar la entiende como
la santificación de las personas, dando fundamentos a la pneumatolo-
gía antropológica. En cambio, la primera tesis se refiere a la Iglesia
como tal. Esto inclinó a Y. Congar a la constatación de que todos los
distintivos de la Iglesia son distintivos de santidad 196. Este razonamiento
estaba, en opinión de Y. Congar, justificado en cuanto permite subra-
yar la misión fundamental del Espíritu Santo: la santificación.
No hay textos bíblicos que hablen formalmente sobre la «Santa
Iglesia». No obstante, este atributo fue aplicado a la Iglesia muy pron-
to, pues la Sagrada Escritura se refiere a esta realidad en los términos:
«Templo de Dios» o «Esposa de Cristo».
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Según Y. Congar, la teología del Templo es, dicho de otro modo,
la economía de la presencia de Dios en la creación197, que tiende a hacer
de la humanidad un templo vivo y espiritual donde Él no solamente
vive, sino también se entrega y recibe el culto. El padre Yves termina
este tema diciendo que la Iglesia es (...) liturgia para Dios, es un signo
de Su amor de los hombres y de Su reino198, e invita a desarrollar en esta
perspectiva el tema: María Templo y Virgen.
En esta perspectiva habría que ocuparse no sólo de los textos bíblicos
que muestran a María en el contexto del Templo. El padre Yves pres-
tó atención además a las escenas de la Anunciación y la Visitación,
que justifican la contemplación de María como el Templo, como lu-
gar de la Presencia199. María es la nueva Arca y es el Santuario200. En
este lugar Y. Congar recuerda que las liturgias antiguas, especialmente
las orientales, fijan su atención en Dios que actúa en María. Posterior-
mente, la devoción, a veces en el contexto de la defensa de la doctrina,
concentró su atención solamente en María. Por eso, Y. Congar cita la
afirmación precisa de san Ambrosio: María es el Templo de Dios, Ella
no es dios del Templo201.
En cierto modo, el complemento al tema del Templo, que explica
lo esencial en la santidad, es la cuestión de la esponsalidad. Y. Congar
prestó atención no sólo a la presencia de este tema, que describe la
alianza entre Dios y el hombre, sino también a su dimensión escato-
lógica, la cual expresa las nupcias de Cristo y la humanidad: Sus nup-
cias serán perfectas escatológicamente202.
En estos acontecimientos salvíficos la Iglesia recibió el Espíritu
Santo cuya misión es precisamente de regeneración y purificación.
Cristo fundó esta purificación en Su bautismo, fundamento del nuestro
sacramental, y en Su muerte en la cruz, tanto el uno como la otra comu-
nican Su Espíritu a la Iglesia, Su esposa, la nueva Eva203. Por obra de Él,
la Iglesia-Nueva Eva experimenta la Pascua de la muerte y la resurrec-
ción. De esta manera, la Iglesia se convierte en hagiofanía porque ma-
nifiesta la presencia del otro mundo en el que Dios es todo en todos.
Desarrollando el tema de la santidad, Y. Congar analiza la imagen
del templo y de la esposa, pero no se dedica a las implicaciones mario-
lógicas, sin embargo, las señala. Aparece una inquietud en la presenta-
ción de la Madre sin el Hijo y está justificada por el recelo de perder
la perspectiva eclesiológica. La presencia del Espíritu Santo recuerda
que hay que mostrar la imagen teológica de María dentro de la Igle-
sia. Ella aceptó a Cristo y lo entregó al mundo, constituyéndose en el
ejemplo de la apertura a la acción del Espíritu cuyo objetivo fue la
adoración de Dios como Padre. De las reflexiones de Y. Congar se de-
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riva la idea de que la apertura de la mariología a la pneumatología no
significa subrayar el nuevo término «la Esposa del Espíritu Santo».
Esto sería volver a la lógica de privilegios. Simultáneamente, no se pue-
de perder la dimensión trinitaria de la economía de la salvación. So-
bre María como la Esposa del Espíritu Santo se puede hablar sólo en
cierto aspecto. No se puede decir, en opinión de Y. Congar, que en
consecuencia, María es en esta dimensión modelo de la Iglesia, puesto
que la Iglesia es la Esposa de Cristo. Ella no es el cuerpo del Espíritu y
del Verbo, sino de Cristo. No existe la Iglesia del Espíritu Santo. En-
tonces, ¿qué significa que la Iglesia es la Esposa del Espíritu Santo? Y.
Congar responde de la manera siguiente:
El Espíritu Santo (...) no nos es consustancial. (...) La humanidad de
Cristo, santificada por el Espíritu, (...) es como el órgano voluntario de las
comunicaciones de gracia. (...) el Señor Jesús y el Espíritu Santo son «conjun-
tamente» los autores del Cuerpo204.
Entonces, parece aceptable nombrar a María como Esposa del Es-
píritu Santo sólo cuando simultáneamente se afirme que ella es tam-
bién la Esposa del Verbo y del Padre, en cuanto esto refleja la plenitud
de la vocación de María.
El descubrimiento de la estructura trinitaria de la historia de la sal-
vación implica, según nuestro autor, la imagen de la Iglesia-koinonía
que se forma en la comunidad205. Porque si se recibe el Espíritu cuando
se está «juntos», no es que haya un solo Espíritu porque hay un solo cuer-
po, sino que hay un solo cuerpo porque hay un solo Espíritu de Cristo206.
Para Y. Congar, entre la multitud de significaciones del termino «koi-
nonía» existe la aproximación semántica a otro término «metoche»
que significa «la participación». Cuando los fieles participan en los
bienes que vienen de Dios, aparece la noción de «koinonía-participa-
ción», en la cual el principio es la acción del Espíritu Santo: primera-
mente en Cristo, y luego en los fieles.
Alrededor de esta cuestión es preciso mencionar otro tema de la
pneumatología eclesiológica del padre Congar. Este tema explica cómo
el Espíritu Santo «crea-en-común» la Iglesia, que nació y vive como el
fruto de dos «misiones»207. Es necesario, en opinión de Y. Congar,
completar la imagen de María como el ejemplo de la Iglesia, y mos-
trar a María que coopera en la creación en común de la Iglesia. Nues-
tro autor habla sin embargo de la «co-operación» con los fieles en sus
fatigas, sobre la función de la intercesión general208. La Madre del Se-
ñor, en este enfoque, «siempre está al lado de la gente». Agrega:
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Los cristianos desean configurar sus vidas teniendo presente la imagen de
la que recibió a Cristo y lo dio al mundo y dirigen sus plegarias a ella para
que se realice esa imitación. Ellos esperan esto de Cristo mismo, que obra por
medio de Su Espíritu (...)209.
El padre Yves habla incluso sobre la influencia discreta de María
que se realiza por su ejemplo y presencia intercesora.
4. María y la imagen trinitaria de Dios
Y. Congar se pregunta siempre en sus reflexiones por la imagen teo-
lógica de Dios. Demostró cómo la respuesta a esta pregunta influye so-
bre el entendimiento de la historia de la salvación, de la Iglesia y del
hombre. Por ejemplo, constata que la riqueza teológica de los textos del
Vaticano II está en la visión trinitaria de Dios. Los textos del Vaticano
muestran un monoteísmo aun sin el desarrollo del misterio trinitario210.
La pneumatología del teólogo dominico toca por lo menos dos
cuestiones importantes que pueden falsear la imagen trinitaria de
Dios, y, simultáneamente, la imagen teológica de María. Se trata de la
divinidad del Espíritu Santo y la humanidad de Cristo. Y. Congar
compartió el análisis crítico de las expresiones sobre María:
Determinadas expresiones de autores espirituales católicos son criticables
porque atribuyen a María una eficiencia inmediata de gracia y de vida espi-
ritual (...); lo que es obra inalienable de Dios y del Espíritu Santo211.
Esta constatación conduce a confirmar la presencia del Espíritu
Santo en la historia de la salvación; de modo que Su acción no se pue-
da reducir a una función causal. Al revés, Él está continuamente pre-
sente. La teología sirve a la mariología. Recuerda que el Espíritu San-
to es el único Santificador. El Espíritu Santo produce la continua y
salvífica presencia del misterio de la Encarnación. Y. Congar defiende
el misterio del Espíritu Santo que diviniza. La negación de esta ver-
dad falsea la imagen teológica de María y de la historia de la salvación.
El teólogo francés menciona cinco actitudes contemporáneas, que de
un lado manifiestan la falta de consideración sobre la interpretación
sobrenatural del mundo, y de otro lado explican su sentido en las ca-
tegorías espirituales. El origen de este fenómeno duplica, en opinión
de Y. Congar, opiniones conocidas desde la antigüedad y que conlle-
van cierto escepticismo respecto al desarrollo del mundo para el bien,
y el irracionalismo que acepta varias formas de espiritualismo, ascetis-
mo basado en la visión dualista del hombre, psicologuismo y la teolo-
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gía horizontal de la historia212. Si seguimos el pensamiento de Y. Con-
gar, no podemos obviar la pregunta sobre el papel del Espíritu Santo
referida a esta mariología que condiciona la acción de María, los des-
tinos del mundo, del hombre y de la Iglesia.
Al lado de la verdad sobre la divinidad del Soplo, llena de conse-
cuencias está la verdad sobre la humanidad de Jesucristo. Aunque el
maestro dominico se ocupó del monofisismo en los primeros años de
su trabajo científico213, sin embargo, desde la perspectiva pneumato-
lógica se puede percibir la actualidad del tema. Desde la antigüedad
son conocidos los extremos en la cristología: de un lado subrayan la
humanidad de Cristo y de otro lado Su divinidad. El concilio de Cal-
cedonia formuló la doctrina sobre Jesucristo como verdadero Dios y
verdadero hombre. Siguiendo esta fórmula hay que ver en la humani-
dad de Cristo el «instrumento» de la divinidad a través del cual pode-
mos preguntarnos sobre el papel de María y luego sobre el papel de la
Iglesia. En opinión de Y. Congar, no subrayar la unidad de Cristo es
el fundamento del monofisismo. El Padre Yves vio tendencias de este
tipo precisamente en la mariología que no acentuaba la consubstan-
cialidad de la humanidad de Cristo con nuestra humanidad y, coloca-
ba a María como Mediadora y Corredentora214. No obstante, en la
economía de la salvación, opina el padre Congar, está acentuada no
sólo la fructificación de las misiones históricas y visibles del Hijo y del
Espíritu Santo, y además la distinción de las consecuencias de la gra-
cia y la gracia misma, sino también y ante todo, la soberanía de Dios
y Su acción. Esta argumentación habla en contra de la mariología «se-
parada» y de la mariología de los privilegios. Y. Congar subraya la ma-
ternidad del Espíritu Santo respecto a Cristo que se realiza en la Igle-
sia. En consecuencia, Y. Congar dice que el Espíritu Santo realiza Su
misión materna también respecto a María haciendo de ella la virgen,
la esposa y la madre en el nivel más alto215; (...) el Espíritu Santo actua-
liza en María su capacidad femenina de ser madre (...)216. Por eso, Ma-
ría es el icono del Soplo: porque acepta a Jesús y lo entrega al mundo.
A través del Espíritu Santo, el Verbo tomó la naturaleza humana y, a
través del Espíritu Santo, la naturaleza humana es la nueva creación
teniendo como modelo al Primogénito.
5. Los elementos de la mariología trinitológica
El término «mariología», que ha funcionado durante muchos si-
glos, es general en la teología contemporánea. Por eso, parecen justifi-
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cadas las pruebas de unir este término a las formas adjetivas como por
ejemplo «la mariología pneumatológica» o «la mariología trinitológi-
ca». Los nuevos términos subrayan la unión de la mariología a toda la
teología y al mismo tiempo señalan el alcance temático217. La pneu-
matología del padre Congar que toma en consideración el desarrollo
de la revelación y la experiencia nuestra del Espíritu Santo, incluye
tres zonas teológicas: cristología, eclesiología y antropología. En cada
una de ellas, el reconocimiento de la acción del Soplo abre puertas al
misterio trinitario de Dios, y en cada una de ellas hay que percibir la
imagen teológica de María.
A. El Padre actúa por el Verbo y el Soplo
La Sagrada Escritura, hablando respecto al Verbo y al Soplo, mues-
tra no sólo Sus vinculaciones, sino también los distintos papeles que
desempeñan en la historia de la salvación. Sobre el principio de la crea-
ción dice la Biblia: Por la palabra de Yahveh fueron hechos los cielos,
por el soplo de su boca toda su mesnada [Sal 33, 6]. Clasificando los tex-
tos bíblicos en orden cronológico, hay que señalar los textos que ha-
blan sobre la presencia de Dios que conduce a la alianza con el pueblo
de Israel [cfr Is 59, 21]. Otro testimonio de la cooperación del Verbo
y del Espíritu son los textos proféticos. La época mesiánica, o sea, la
revelación y la experimentación del Espíritu Santo en Jesucristo es
central. Luego, el papel del Soplo consiste en la actualización y la pro-
pagación de la salvación. Investigando la Biblia, Y. Congar constata
que en la obra de la salvación hay que reconocer distintas misiones.
En Su relación con el Padre y el Hijo, puede presentarse al Espíritu Santo
como el «Nosotros en persona». Esta representación, válida al nivel de la
Trinidad esencial (intradivina), vale también para la Trinidad «econó-
mica» (...)218. El padre Congar confirma, de esta manera, que es ver-
dad lo que dice la teología contemporánea, que la Trinidad «econó-
mica» (es decir, la Trinidad de la revelación) es la Trinidad inmanente
y al revés.
De muchas maneras se puede llegar a la respuesta de la pregunta:
¿quién es María? El pensamiento de Y. Congar se dirige al misterio
del cristianismo. El objeto de la reflexión es la economía divina abier-
ta al futuro, y la historia de la salvación que se desarrolla constante-
mente: «Del Padre por el Hijo en el Espíritu Santo». Dios colocó a
María de Nazaret en esta historia. Ella se presenta como la obra del
Verbo y del Soplo. Formada según el ejemplo del Hijo, pertenece a la
historia sagrada como incorporada en la acción soberana del Espíritu
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Santo. En la perspectiva del Padre se muestra como realización de la
idea de la creación; en la perspectiva del Hijo, como la obra de la re-
dención; en la perspectiva del Soplo, como miembro santificado y rea-
lizado de la Iglesia. Cada acción de Dios «ad extra» revela Su Grande-
za. María, aunque percibida en la historia como «llena de gracia» es
siempre «vaso» y la Trinidad es su fuente. Siendo la obra magnífica
del Verbo y del Soplo, María no es, sin embargo, el término de la ac-
ción de Dios en la historia, sino el signo y el ejemplo del propósito de
parte de Dios respecto al hombre. El Dios «bíblico» de Y. Congar no
necesita tanto de la criatura, sino, mucho más, espera la contempla-
ción, o sea, la doxología. Como hemos señalado antes, la pneumato-
logía de Y. Congar exige ampliar el tema de la mariología incluso el
del último Concilio.
B. La humanidad de María como lugar de manifestación de Dios
Según el padre Congar, la antropología, es decir, la visión del hom-
bre, depende de la visión trinitaria de Dios. El hombre es la imagen
de Dios. La fe en Dios (que es la comunión de las Personas) lleva a la
conclusión de que el hombre es creado para la comunidad (comu-
nión), que realiza su humanidad plenamente sólo en el encuentro en-
tre seres diferentes a Él219. Esto explica la importancia del trabajo de la
antropología que ofrece una protección sólida ante una posible «ato-
mización» teológica y, muestra que lo que es esencial no es antropo-
centrismo. Por eso, la pneumatología es tan importante, porque fun-
damentalmente conduce a la visión trinitaria de Dios y muestra la
dimensión doxológica220. ¿Qué es entonces lo que el Espíritu Santo
reveló en la humanidad de María?
María quedó formada por el Verbo y el Soplo. Antes de que se
convirtiera en la Madre de Jesús, aceptó en el corazón la promesa y la
actitud de discípula. Por obra del Espíritu era capaz de aceptar el Ver-
bo. En María se realizó la novedad del misterio cristiano, es decir, el
servicio del Espíritu: Él convence sobre el amor fiel de Dios y da ca-
pacidad para pronunciar «Abba Padre». El padre Congar hace la si-
guiente conclusión:
Él [el Espíritu Santo] suscitó la humanidad de Jesús en María, Él ungió
y santificó esta humanidad para Su acción mesiánica; mediante la resurrec-
ción y glorificación, Él terminó de hacer de Su humanidad una humanidad
de (Hijo de) Dios. (...) Después de la glorificación del Señor, tiene ese templo
en nosotros y en la Iglesia221.
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Esta verdad se refiere también a María hasta después de su Asun-
ción, o sea, la entrada en la plena experiencia de los frutos de la Pascua
de Cristo. Se puede entonces deducir que la obra del Espíritu Santo
en Cristo y en María (en nosotros) constituye el misterio mismo cris-
tiano.
La mariología ha pasado por periodos de búsqueda de su «idea»
central. El punto de referencia es la maternidad de María. Desde la
perspectiva de la acción del Espíritu Santo, se muestra como la conse-
cuencia de la presencia maternal de Dios en el hombre. La fe de Ma-
ría era esencial porque obedecía a la promesa divina.
La devoción conoce la oración a María. La reflexión sobre la histo-
ria de la salvación indica que el Espíritu Santo conduce al hombre y,
lo lleva hasta la plenitud de la oración. La misma historia muestra la
dimensión comunitaria de la oración. María es nombrada como la in-
tercesora y es, sobre todo, la «intercesora en el Intercesor»; no es la
«intercesora al Intercesor». El misterio de la presencia del Verbo y del
Soplo mostró que el hombre no es capaz por sí mismo de abrirse a
otra persona. Reconoce el rostro paterno de Dios en el camino de la
confidencia al Verbo y al Soplo. Esta es la confidencia fundamental
del hombre. Entonces, la confidencia a María se encuentra en la gran
confidencia del hombre a Dios.
6. Conclusión
Resumiendo las implicaciones mariológicas de la pneumatología
de Y. Congar se pueden sacar las siguientes conclusiones.
La voz de crítica dirigida a la mariología era en varias ocasiones
justificada. Sin embargo, no sólo la mariología es «culpable». También
otros tratados teológicos se aislaban imposibilitando crear una buena
mariología.
El paso de gigante realizado en la teología mariana durante el Con-
cilio es la presentación de María en el misterio de Cristo y de la Iglesia.
Aparece, sin embargo, la pregunta respecto a la imagen teológica de
Cristo y de la Iglesia. Y. Congar investigó la cristología y la ecclesiolo-
gía. En la primera vio las tendencias monofisistas y en la segunda vio
una institucionalización que deriva de un cierto cristomonismo.
Nuestro autor dice que la pneumatología es el remedio. Protege la
humanidad de Cristo y la divinidad del Espíritu Santo. En un caso
distinto, el hombre buscará la mediación al Mediador, porque no está
convencido sobre el amor absoluto de Dios que acepta la naturaleza
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pecadora del hombre. Si nuestra naturaleza no fuera reconocida como
aceptada y, el Espíritu Santo no fuera reconocido como Dios, enton-
ces el mediador o mediadora (María; los santos) debe tener calidades
divinas. Por tanto, es necesario hablar sobre pneumatología cristológi-
ca y ecclesiológia y, no sólo sobre mariología.
No solamente la vida de María, sino también la historia de la salva-
ción tiene la estructura interna que revela a la Trinidad. Está dirigida al
hombre que en este modo regresa al Padre por el Hijo en el Espíritu
Santo. Para ver esto, no se puede tratar selectivamente la economía de
la salvación, sino procurar hacer una imagen integral de la teología,
incluso de la mariología.
«Per Spiritum ad Mariam», es la propuesta de formar la imagen teo-
lógica de María que no sólo habla sobre su relación con el Espíritu
Santo, sino también con Cristo y con la Iglesia. Del lado de la econo-
mía de la salvación siempre será visible la dimensión trinitaria. Para la
teología esto será la inspiración para crear otros temas, por ejemplo,
en el dominio de la antropología.
La apertura a la tradición del Oriente cristiano es indispensable
para la conservación del curso completo de la mariología y, al mismo
tiempo, ofrece a la misma la fórmula doxológica establecida en la li-
turgia. Sería entonces la respuesta a las exigencias de la renovación li-
túrgica de la Marialis cultus.
V. MARÍA COMO EL ICONO DEL ESPÍRITU SANTO SEGÚN B. FORTE
Entre los que tomaron la iniciativa teológica sobre la relación entre
el Espíritu Santo y María se pueden mencionar algunos teólogos de ca-
tegoría, quienes en el periodo posconciliar se ocuparon de manera espe-
cial en nuestra problemática. A este grupo pertenece B. Forte. Su ense-
ñanza pneumatológico-mariana es ahora el objeto de nuestro trabajo.
La obra más importante de nuestro autor es la serie titulada «Sim-
bolica ecclesiale». Se formó durante quince años (1981-1996). Es el
curso integral de toda teología dogmática dentro de la perspectiva de
la formulación: «El símbolo». B. Forte descubre que en la historia de
la salvación Dios hablaba por medio de símbolos. Procura leer y mos-
trar de qué manera Dios eterno entró en el tiempo precisamente a
través de los signos y símbolos visibles y, además, cómo hay que leer y
entender esos símbolos y signos222.
Algunos comentadores comparan la obra de B. Forte con modelos
teológicos como Kirchliche Dogmatik de K. Barth o Herrlichkeit de
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H.U. von Balthasar. El teólogo alemán Walter Kasper asegura que se
debe admirar la obra de B. Forte por la profundidad y extensión de su
pensamiento y también por la construcción filosófica y teológica.
Simbolica ecclesiale contiene también un volumen dedicado a la
Madre de Dios, que fue escrito en el año 1988 y publicado en el año
1989. (La última edición en Italia apareció en año 1996). El mencio-
nado volumen tiene como título Maria la donna icona del Misterio.
Saggio di mariologia simbolico-narrativa. El tema de la relación entre el
Espíritu Santo y María está incluido precisamente en este libro y, de
manera especial, en su última parte. Puesto que la obra de B. Forte es
la totalidad orgánica, para entender bien su aspecto pneumatológico,
primeramente hay que mostrar en resumen las ideas generales de la
obra y aproximar el modo en que B. Forte responde a las preguntas
que se planteó.
1. La obra mariológica de B. Forte y sus ideas generales
El libro de B. Forte tiene tres partes. La primera es una breve pre-
sentación de la perspectiva en la cual los hombres miran la persona de
María. La segunda parte muestra a María en las páginas de la Biblia y
aproxima a los dogmas marianos. La tercera parte es el texto más ori-
ginal del autor y muestra la relación entre María y las Personas divi-
nas. Podemos titular esta parte como «El símbolismo teológico».
Ya en las primeras frases de la introducción, el autor determina el
carácter de su obra. B. Forte quiere mostrar el «todo en la parte». El
«todo» es el misterio divino del plan de la salvación, es decir, ese Mis-
terio que se realiza en el tiempo a través del Hijo eterno que ha veni-
do del Padre para hacerse hombre y darle la vida; y también el Miste-
rio del Espíritu Santo que haciendo presente la obra de Cristo hizo
que por ella, la Trinidad entrara en la historia y la historia entrara en
la Trinidad.
«La parte» es la aventura de la humilde Sierva del Señor, la mujer
en la que el Todopoderoso hizo Sus milagros. Esta humilde parte de
la historia humana se ha convertido en el icono de la acción de Dios y
de la respuesta que el hombre ha hecho capaz de dar a Dios. Mirándo-
la a ella [a María] se deja vislumbrar la gloria de la Trinidad bajo los sig-
nos de la historia, luz, consuelo y llamada para todos aquellos que se es-
fuerzan por querer ser verdaderamente humanos223.
La expresión de que María es el icono se refiere de manera analógi-
ca a la pintura religiosa de Oriente. El mismo B. Forte afirma que en
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María hay que leer el significado del icono, es decir, el significado de
la figura que nos dirige a la Trascendencia que entra en la inmanencia
precisamente por «la Puerta de la Salvación»: La Virgen María224. En
opinión del teólogo de Nápoles, el hecho de que María sea el extraor-
dinario icono de Dios surge de su relación especial con Dios, con la
Iglesia y con el hombre.
La necesidad de mirar a María como ejemplo, símbolo o icono es
consecuencia —en opinión del teólogo napolitano— de la situación
del mundo de hoy. El hombre contemporáneo educado en un mundo
lleno de expresiones y de valores abstractos, siente la necesidad evi-
dente de lo concreto, es decir, particularmente de sus relaciones con
Dios225. En esta perspectiva, el profesor Forte nota que el personaje de
María puede tener una significación extraordinaria en la presentación
del rostro de Dios a la gente de hoy. Ella es el Testigo y el Represen-
tante de la humanidad en el momento culminante de la historia, es
decir, cuando la Trinidad entró en la historia. Por otro lado, ella es
ejemplo y símbolo de la actitud de cada hombre para quien Dios vie-
ne con la propuesta y la llamada concreta.
Esa es la misión de María en la historia de la salvación, según B.
Forte. El autor percibe la dimensión histórica y personal de la vida de
María, pero también percibe a María como el símbolo en toda la eco-
nomía de la salvación. La tarea principal del teólogo de Nápoles es el
descubrimiento y la profundización en este símbolo.
Puesto que la Encarnación del Hijo de Dios es el punto culminan-
te de la historia del universo, a través del cual Dios es visible, y el pa-
pel de María en la Encarnación es clave, entonces —en la opinión del
teólogo— se puede deducir que Dios se valió de María para manifes-
tar al mundo Su rostro. B. Forte opina que en la persona y la misión
de la Virgen se manifiesta toda la Trinidad. Nuestro autor formula y
defiende su tesis de María como el icono del Hijo, como el icono del
Padre y como el icono del Espíritu Santo.
2. María como esposa-icono del Espíritu Santo
A. María como la Esposa
B. Forte comienza sus reflexiones sobre la relación entre el Espíritu
Santo y María afirmando que el título de «Esposa» corresponde a Ma-
ría por consideración a su misión en la historia de la salvación. Lo
hace con estas palabras:
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María es la Virgen Madre, la creatura en la que el Eterno se desposó con
la historia, en la alianza que une lo humano y divino, la tierra y el cielo. El
misterio esponsal de la que ella es al mismo tiempo lugar, protagonista y tes-
tigo, surge con tanta evidencia de los relatos originales y normativos del testi-
monio pascual, que ha llevado a la reflexión de la fe a reconocer en ella a la
Esposa por excelencia en la que se cumple la espera de la alianza nueva vis-
lumbrada en la promesa e invocada en la esperanza226.
En opinión del teólogo italiano, los textos bíblicos del Nuevo Tes-
tamento indican evidentemente que las primeras comunidades cris-
tianas veían así la misión de María. Eso lo testimonia, sobre todo, el
modo en que san Lucas muestra el papel de María.
María en la Anunciación es saludada por el ángel como la «Hija de
Sión». Esta expresión recuerda la Alianza entre Dios e Israel. La pre-
sentación de esta Alianza en la categoría esponsal era el símbolo fun-
damental del Antiguo Testamento. En el momento de la Anuncia-
ción, María representa a Israel (la Hija de Sion)-la Esposa, que está en
presencia del divino Esposo227. Se puede decir, que en María se realiza
la antigua profecía de Isaías:
Porque en ti se complacerá Yavé y tu tierra tendrá esposo. El Señor te pre-
fiere a tí y tu tierra tendrá un esposo. Como un joven se casa con su novia, así
se casará contigo tu constructor; ...así gozará contigo tu Dios [Is 62, 4-5].
B. Forte ve también otra dimensión en el texto de la Anunciación y
la Visitación. En su opinión, María es presentada como la «Nueva Arca
de la Alianza» y sobre esta Arca baja el Espíritu del Señor [cfr Lc 1, 35;
Gn 40, 35; y Lc 1, 39-45. 56; 2 Sm 6, 2-16] y en efecto, esta Arca se
convirtió en el lugar de Su habitación y en el símbolo de las nupcias
entre Dios e Israel228. Por esta razón, la escena de la Anunciación se debe
leer precisamente como la realización de la Nueva Alianza:
El Espíritu creador, anunciando por los profetas (cfr, por ejemplo, Is 32,
15; 44, 3c; Ez 37, 1-14), realiza en la mujer, modelada por la gracia y aco-
gedora en la fe, el milagro de la «nueva creación». Es el «Espíritu nuevo» el
que produce una alianza «nueva» (Cf. Ez 11, 19s y 36, 27s), realizando en
María las «cosas grandes» que el Todopoderoso puede realizar229.
En la perspectiva de la relación esponsal entre Dios e Israel, B. For-
te también lee el himno Magnificat. Opina, que el «Magnificat» no es
solamente un canto personal de María, sino también es el canto de li-
beración del pueblo de Dios, de Israel, que está reflejado en ella. La
esposa de José se convierte en la figura de la esposa de Israel, llena del
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Señor. En efecto, María es la Esposa de la Nueva Alianza, de la Igle-
sia-la «Esposa del Cordero». Su Magnificat es (...) el himno de una
gran revolución en la esperanza230.
Este último aspecto, o sea, la presentación de María como la repre-
sentante y la figura de la nueva Esposa-la Iglesia, el teólogo italiano lo
percibe en el episodio de Caná. En su opinión, el milagro de Cristo lo
muestra como el Esposo divino, que quiere contraer la nueva Alianza
con su Esposa-la Iglesia. María es presentada aquí como la Esposa, es
decir, la representante y la figura de la Iglesia:
María, la «Mujer», que representa al mismo tiempo a Israel y a la Igle-
sia, protagonista del pacto, está presente allí como interlocutora, como alia-
da, como esposa (...) El motivo de la esposa se destaca en Caná con toda la
densidad de significado que lleva consigo su referencia a la alianza231.
La tradición de la Iglesia leía esta dimensión esponsal de la misión
de María creando los títulos: La «Esposa de Dios» («Sponsa Dei»), la
«Esposa del Padre» («Sponsa Patris»)232; la «Esposa de Cristo» («Spon-
sa Christi»)233; la «Esposa del Espíritu Santo» («Sponsa Spiritus Sanc-
ti»)234. En opinión del teólogo de Nápoles, esa variedad de expresiones
muestra sobre todo la riqueza del misterio de la gracia y de la elección
que se realizó en la Virgen María235.
Sin embargo, B. Forte se pregunta respecto a dichas formulaciones
y su exactitud: ¿quién es el Dios que actúa en la Alianza que se realiza
en María? ¿Qué rostro de Dios se muestra en el misterio de la Esposa-
la Virgen Madre?236.
B. El Espíritu Santo como el Misterio de la alianza esponsal
Analizando las expresiones «la Esposa del Padre», «la Esposa del
Hijo» y «la Esposa del Espíritu Santo», nuestro autor opina, que las
expresiones particulares no muestran a plena luz la riqueza de la rela-
ción esponsal entre María y Dios. Además, esta «apropiación», que
consiste en la presentación de la relación esponsal entre María y la
Persona concreta, incluye un doble peligro. En primer lugar, cada una
de las concepciones agiganta su enfoque en menoscabo de las otras.
En segundo lugar, todas esas expresiones sugieren cierto nivel de
igualdad entre María y las Personas de la Trinidad, lo que oscurece la
infinita diferencia entre criatura y Creador. Incluso la fórmula «Esposa
de Dios», que intenta evitar el primer inconveniente, no evita del todo
caer en el segundo (...)237.
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B. Forte afirma que de la profundización teológica de este tema
surge la renuncia de llamar a María como la Esposa de la Persona con-
creta:
(...) En realidad, más que definir a María como esposa de una persona
divina o de la Trinidad en su conjunto, parece conveniente preguntarse con
cuál de las personas divinas se relaciona inmediatamente lo que se indica con
la simbología nupcial 238.
La búsqueda de una respuesta lleva al teólogo italiano a constatar
que el Espíritu Santo manifiesta con superioridad el misterio de la re-
lación nupcial tanto en la relación interna de la Trinidad como entre
Dios y la humanidad: (...) Aquel que une al Padre generoso con el Hijo
acogedor y, en él y a través de él, con la humanidad entera asumida; este
«vinculum caritatis aeternae», este lazo de amor en lo más profundo del
misterio de Dios, que es justamente su lazo de amor con el mundo (...), es
el Espíritu Santo239. En el Espíritu Santo se realiza de la manera más
completa el misterio de la Alianza como encuentro, pacto y don mu-
tuo:
(...) Él une el amante y al amado en la «perijóresis» inmanente de la
vida divina, en su respectivo darse y acogerse en el acontecimiento eterno del
amor; y al mismo tiempo él une al Padre invisible, envuelto en el silencio,
con el Hijo que se ha hecho visible en la encarnación, y en él con la pasión, la
esperanza y la historia de la salvación del mundo. En el Espíritu Dios se uni-
fica; es el amor personal, dado por el amante y recibido por el amado. En el
Espíritu, Dios sale de sí mismo; él es aquel que, actuando en la encarnación
y en pentecostés, hace presente al Hijo en la historia humana y lo une con el
eterno Padre en un diálogo inagotable de amor, del que el misterio pascual
de la alianza hace partícipes a todos los hombres 240.
Para confirmar esta tesis, el autor alega numerosos textos del Nue-
vo Testamento. La dimensión nupcial del Espíritu Santo está visible
sobre todo en los textos, que manifiestan a Cristo que recibe del Padre
la plenitud del Espíritu Santo [cfr Mt 3, 16; Hch 2, 33; 10, 38) y
como Aquél que lo da en plenitud [cfr Jn 16, 14-15; 19, 30; Hch 2,
33]. Además, B. Forte aduce los fragmentos que muestran el Espíritu
Santo como Aquél que actualiza la Alianza realizada por Cristo para
la salvación de la humanidad (recuerda todo lo que enseñaba Jesús;
ayuda a ser fiel a Jesús; hace de los hombres hijos de Dios; cfr Jn 14,
26; Hch 1, 5; 2, 38; Rm 8, 9; Ga 4, 6).
El teólogo italiano concluye sus reflexiones de la manera siguiente:
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Si Jesucristo es la alianza en persona —el Dios-Hombre, el Hijo de Ma-
ría que es el Hijo de Dios—, el Espíritu Santo es el vínculo de la alianza
eterna entre Jesús y el Padre y en ella entre los hombres y Dios, el misterio de
la alianza en la «perijóresis» eterna y en la Iglesia. «Una persona en muchas
personas»241, el «nosotros» divino, participando en el «nosotros» eclesial 242.
En esta perspectiva, el teólogo italiano ve el lazo entre el Espíritu
Santo y María. Ella es la Esposa que representa a la humanidad entera
delante de Dios. Empero, el Espíritu Santo desciende sobre ella como
sobre el nuevo pueblo de Dios para realizar la nueva y eterna Alianza que
se ha realizado en la sangre de Cristo243.
Percibiendo esta relación evidente, B. Forte se pregunta: ¿en qué
consiste y cómo explicar esta vinculación entre el Espíritu Santo y
María?
C. La dimensión esponsal de la relación entre el Espíritu Santo
y María: María como icono del Espíritu Santo
Buscando la explicación más adecuada y la denominación de la re-
lación entre el Espíritu Santo y María, el autor italiano recurre a la
historia de la teología. La primera y evidente manifestación de su vin-
culación mutua —en opinión de B. Forte— es el símbolo niceno-
constantinopolitano que precisa que el Hijo de Dios se encarnó «de
Spiritu Sancto ex Maria Virgine»244. Afirma que esta expresión siem-
pre estuvo en el centro de la fe y de la teología cristiana.
No obstante, B. Forte nota que a veces, especialmente en Occi-
dente, hubo cierto olvido del Paráclito divino, y Su lugar empezó a
ser ocupado por María, la criatura más vinculada a Él. En esta opi-
nión, el teólogo napolitano comparte el reproche formulado por mu-
chos teólogos245. B. Forte opina que esta transposición de la misión
del Espíritu Santo a María alcanzó su punto máximo en el Concilio
Vaticano II, donde se comenzó hablar sobre una (...) «misión visible»
de la Tercera Persona en ella246, o sobre una especie de (...) «unión hi-
postática» entre el Espíritu y la Virgen Madre247. B. Forte no acepta es-
tas expresiones y busca un lenguaje nuevo para reflejar el misterio de
la relación entre el Espíritu Santo y la Virgen de Nazaret.
El teólogo italiano comienza su búsqueda en los testimonios bíbli-
cos. Los textos sagrados mandan recordar dos verdades fundamenta-
les. La primera es el primado absoluto y la transcendencia del Espíritu
Santo, que ayuda a conservar la proporción adecuada, en la relación
entre Dios y la criatura concreta. De otro lado, B. Forte recuerda la
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inmensa dignidad de María, que viene de su elección entre las criatu-
ras, de su libertad y de su vocación para dialogar con Dios.
Después de esta explicación previa, B. Forte señala que el Espíritu
Santo realmente realizó en María Su misión esponsal, pero que ésta
consiste en la unión de María con el Padre y el Hijo:
[El Espíritu Santo] (...) haciendo de María la Esposa par excellence,
aquella que tiene una relación totalmente personal con el Padre como Hija,
con el Hijo como Madre, y con el Espíritu mismo como tierra fecunda en la
que él llevó a cabo el milagro de la «alianza esponsal», puro misterio de en-
cuentro248.
En esta perspectiva el teólogo italiano opina que la formulación teo-
lógica más fundada es «Esposa en el Espíritu Santo» y no «Esposa del
Espíritu Santo»:
Bajo de esta luz, la esponsalidad de María se ofrece como tal en el Espíri-
tu Santo: en Él Ella se une con el Padre y con el Hijo, en Él Ella participa de
la fecundidad del uno y de la acogida del otro, en Él Ella se convierte en el
Arca de la Alianza que une el cielo y la tierra guardando a Dios en carne
humana. Esposa en el Espíritu Santo, María se ofrece como la pura transpa-
rencia de Su acción esponsal, de Su papel personal de vínculo de unidad, de
sello de la caridad divina, y al mismo tiempo de salida de Dios de sí mismo y
de don a los hombres para establecer con ellos la alianza de la salvación eter-
na. En el Espíritu María alumbra la forma divina en la tierra y la forma
humana en el cielo249.
Concibiendo la analogía entre la misión esponsal del Espíritu San-
to y la misión esponsal de María, B. Forte describe esta relación en ca-
tegoría iconológica. Afirma que: (...) la Virgen Madre, Esposa en el Pa-
ráclito, es el puro icono del Espíritu Santo (...)250. El teólogo italiano
opina, que el Espíritu Santo realiza en María algo analógico a lo que
se realiza en la eternidad de Dios y en la economía de la salvación. Lo
que el Espíritu Santo realiza en la Anunciación, se muestra simultá-
neamente como prolongación armoniosa de lo que Él realiza en la
Trinidad y, como el principio ejemplar de lo que Él realiza en la Igle-
sia, a través de la misión que empieza en el día de Pentecostés. En el
nivel de la Iglesia, el Espíritu Santo es Aquél que forma el vínculo en-
tre cristiano y Cristo. María Esposa —como el lugar de la alianza entre
la humanidad «con» Dios y «en» Dios; y también el lugar del encuen-
tro entre Dios y la humanidad—, es el icono de la unión que el Espí-
ritu Santo realiza en el tiempo y en la eternidad. María es la eterna
«esponsalidad»251.
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Este «ser el icono del Espíritu Santo», en opinión de nuestro autor,
es más evidente, en el misterio de la santidad de María y en el miste-
rio de su Asunción.
En opinión de B. Forte, la santidad es la respuesta humana al don
de Dios. Esa santidad se manifiesta de la manera más plena en María:
En ella, el «Totalmente Santo», el Espíritu de santidad, actuó a través
de toda su vida252. El teólogo italiano ofrece una conclusión:
La santidad de la Esposa es entonces el encuentro nupcial entre el «sí» de Dios
y su «sí» libre, humilde, creyente, esperanzado y amoroso; encuentro que se cum-
plió en el Espíritu, manifestando el milagro de una reciprocidad en la gracia en-
tre el Creador y la criatura, de una «sinergia» que en ningún modo es fruto de la
presunción humana, sino que viene del Espíritu y de la dócil acogida suya253.
María se manifiesta de manera especial como el icono del Espíritu
Santo en el misterio de su condición gloriosa en el cielo. María, asun-
ta al cielo, es el fruto de la santidad, es decir, es la obra del Espíritu
Santo. La Virgen lo acogió en la docilidad de su corazón254. Gracias al
Espíritu Santo, María participa en las nupcias celestiales entre Dios y
Su pueblo. En María se realiza todo lo que en la alianza esponsal fue
prometido para todos los elegidos255.
D. La significación eclesiológica y antropológica de la relación
entre el Espíritu Santo y María
a) La significación eclesiológica: María
como el icono de la Iglesia-Esposa
Basándose en declaraciones de los Padres de la Iglesia (especialmen-
te de san Ambrosio, san Agustín y san León Magno), B. Forte muestra a
María como figura, tipo y ejemplo para la Iglesia. En su opinión, la
Iglesia debe mirar a María ante todo, como la Esposa y debe imitarla
bajo todo punto de vista:
Cuando más se asemeja la Iglesia a la Virgen, más Esposa se hace; cuan-
do más Esposa se hace, más se asemeja al Esposo; cuando más se asemeja al
Esposo, más se asemeja a Dios, ya que estas instancias superpuestas entre la
Iglesia y Dios no son más que trasparencias en las que se refleja el único res-
plandor de Dios256.
María-Esposa e icono del Espíritu Santo es para la Iglesia —con-
forme al hilo anterior del pensamiento del autor—, sobre todo, el
ejemplo (modelo) y el signo de la esperanza infalible y escatológica:
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La «via Mariae» (...) se convierte para la Iglesia en el modelo ejemplar
del itinerario de la fe que, abriéndose incondicionalmente a la acción del Es-
píritu, avanza en el camino de la santidad. La Esposa virginal y maternal
educa a la Iglesia-Esposa en la reciprocidad de la gracia, en la corresponden-
cia generosa a la iniciativa del Dios amor257.
b) La significación antropológica
Según el teólogo italiano, en la biografía («la biografia totale») de
la Virgen Madre, realizada por la obra del Espíritu Santo, queda ma-
nifiesta de manera ejemplar toda biografía humana258.
En opinión de B. Forte, como en la Trinidad el Espíritu Santo es
vínculo de la unidad, y simultáneamente derrama el amor de Dios,
así también en el hombre el Espíritu Santo es vínculo de unidad y, si-
multáneamente, enseña cómo salir del ensimismamiento y cómo
mantenerse abierto al prójimo. A la capacidad de salir de sí y a la ca-
pacidad de amar, el teólogo las denomina «ser dialógico»:
En este su «ser dialógico» el hombre manifiesta la huella profunda del Es-
píritu, en el que ha sido creado y por el que es redimido y santificado259.
B. Forte opina que María cumplió óptimamente esta misión y, por
eso, se puede hablar de ella como modelo de humanidad abierta a los
demás, es decir, modelo de «ser dialógico»:
La vida según el Espíritu, del que María es figura ejemplar, es la recipro-
cidad realizada, el diálogo en que se encuentran el «sí» de Dios y el «sí» del
hombre (...)260.
Según el teólogo napolitano, este «ser dialógico», o sea, la capaci-
dad de reciprocidad, es un rasgo característicamente femenino. En
este sentido, existe una vinculación profunda entre el Espíritu de la
reciprocidad divina y la mujer, es decir, la imagen de la reciprocidad
humana:
(...) tan sólo la mujer es capaz de ser a la vez tan profundamente recepti-
va del otro y tan profundamente oblativa de sí misma, acogida y don al mis-
mo tiempo (...); tan sólo la mujer puede darle un rostro verdaderamente ma-
riano a la Iglesia y simbolizar a la Iglesia-Esposa261.
Luego, el teólogo italiano percibe que la transferencia de esta capa-
cidad al varón es tarea de la mujer. Ella debe enseñarle esta reciproci-
dad en la donación, porque en la reciprocidad la mujer coopera en la
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santidad del hombre, le ayuda a interiorizarse, a comunicar profunda-
mente hacia las fuentes de la vida que se ofrecen a la atención virginal y
desbordan en la gratuidad del don262.
3. Conclusión
La síntesis de la idea pneumatológica-mariológica de B. Forte pre-
sentada más arriba nos autoriza a sacar algunas conclusiones.
Cargada de interés y originalidad es una propuesta tentativa del
curso de la teología dogmática como «simbolismo teológico», es decir,
aplicando expresiones y lenguaje diferentes respecto al lenguaje de
tratados tradicionales.
Las reflexiones del teólogo italiano sobre la relación entre el Espíri-
tu Santo y María, son tratadas en la perspectiva del misterio salvífico
en su totalidad. Gracias a eso, su visión de esta relación es la parte de
la totalidad limitada, que muestra la belleza y la claridad del modelo
presentado. El punto de partida para B. Forte es el misterio de la Tri-
nidad, que se manifiesta al hombre. En esta perspectiva al mismo
tiempo está visible la misión del Espíritu Santo, de María y la Igle-
sia263.
El logro de B. Forte es una nueva manera de ver y comprender la
relación esponsal entre el Espíritu Santo y María. En su opinión, Ma-
ría como Virgen es el icono del Hijo; como Madre es el icono del Pa-
dre; y como Esposa es el icono del Espíritu Santo. El teólogo italiano
opina que la «esponsalidad», que es el rasgo característico de la tercera
Persona Divina, es más perceptible en María. Por eso, la Virgen es la
figura y el modelo de la relación esponsal para toda la Iglesia y para
cada cristiano.
B. Forte renuncia a llamar a María la «Esposa del Espíritu Santo» e
implanta la expresión «María como la Esposa en el Espíritu Santo».
Gracias a esa fórmula, evita algunas ambigüedades teológicas y mues-
tra a María en una perspectiva más bíblica (en la perspectiva de la
Alianza), como la Esposa-la figura y la representante de Israel y de toda
la Iglesia.
La manifestación de María, como la figura y el modelo de la rela-
ción esponsal «en el Espíritu Santo» para la Iglesia y para cada cristia-
no, es la respuesta concreta para la espera de la actualidad. Por eso, se
puede hablar sobre la significación antropológica y eclesiológica de la
visión del teólogo italiano. Esto es también una nueva propuesta para
la teología feminista contemporánea.
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B. Forte en sus reflexiones demuestra un pleno conocimiento de la
literatura mariológico-pneumatológica. Cita frecuentemente a P. Ev-
dokimov, L. Boff y X. Pikaza.
La visión de B. Forte no está libre de algunas limitaciones. Cierta-
mente, el problema más grande que puede ser discutido es la vincula-
ción de la «relación esponsal» con la tercera Persona de la Trinidad.
Basándonos en los textos bíblicos, afirmamos, sin embargo, que el tí-
tulo «Esposo» pertenece a Cristo que llega a Su Esposa-la Iglesia. La
argumentación de B. Forte, que une la relación esponsal con el Espí-
ritu Santo, es su interpretación personal de la vida interna de la Trini-
dad. Esta interpretación, aunque parece convincente, puede ser discu-
tida.
El acontecimiento central en las reflexiones del teólogo italiano es
la Encarnación. Tiene un significado no sólo historiosalvífico, sino
también simbólico, siempre actual; como la entrada de Dios en la his-
toria, es el punto de referencia a la gente de todos los lugares y tiem-
pos. Entonces, es la llave en la que hay que leer la misión de la Iglesia
y del cristiano. Esta misión es, ante todo, la misión de la esponsalidad
según el modelo del Espíritu Santo y María.
VI. MARÍA COMO EL ICONO DEL TEODRAMA DE LA TRINIDAD SANTA
EN ENFOQUE DE H.U. VON BALTHASAR
En el periodo de la renovación conciliar, la Iglesia buscaba el papel
adecuado de María y el suyo propio en el misterio de Dios. Digna de
nuestra reflexión parece la teología de H.U. von Balthasar. No se le
puede nombrar propiamente mariólogo264; su reflexión sobre toda la
teología la desarrolló de manera innovadora a partir de las categorías
de belleza, de bien y de verdad, sacando de ella conclusiones aprecia-
bles y originales. H.U. von Balthasar notó el papel insustituible de
María en la revelación de la Trinidad. Su rica idea mariana tiene mu-
chos hilos. Entre ellos es importante el tema que estudiamos ahora:
María como el icono del teodrama de la Trinidad Santa. Este tema no
agota la cuestión Trinidad Santa y María, es más bien uno de los as-
pectos importantes. Es preciso establecer este tema en el contexto del
pensamiento de H.U. von Balthasar. Por eso, en primer lugar, mostra-
remos el fenómeno y el valor de la categoría dramática de su teología y,
luego el drama que se celebra en la Trinidad. Después pasaremos a la




H.U. von Balthasar adaptó de manera maestra la categoría del teo-
drama al campo de teología. ¿En que consiste? Es un método de la in-
terpretación de la revelación historiosalvífica y de la acción de Dios, o
sea, es la hermenéutica historiosalvífica. La historia de la salvación es
acontecimiento de la salvación en la historia, que define la palabra
griega «drama». Entonces, la historia de la salvación tiene carácter
dramático. «Acontecimiento» no se debe entender como el cumplimien-
to de algo, que antes no existía265. Este acontecimiento tiene carácter
kenótico e incluye a Dios que en Su «kenosis» es Dios no sólo para sí
mismo, sino que también para el hombre; Su «kenosis» constituye la
elección entre sí mismo y la salvación regalada266. H.U. von Balthasar
en su Theodramatik practica la teología de la manera dramática usan-
do la categoría literaria del drama, donde, por un lado interviene
Dios Padre-el Autor, el Hijo de Dios-el Actor, el Espíritu Santo-el Di-
rector y, por otro lado, el hombre.
El teodrama que sucede entre las Personas de la Trinidad es el ob-
jetivo de investigación ulterior. Merece la pena especificar en la parte
inicial —en opinión de H.U. von Balthasar— las personas importan-
tes del drama: María representa el hombre que participa en el teodra-
ma267; la persona siguiente del teodrama es, para H.U. von Balthasar,
la Iglesia; la última categoría de personas del teodrama son individuos
que, como Cristo, tienen el papel irrepetible en el plan salvífico268.
Así es, de forma muy esquemática el pensamiento de H.U. von
Balthasar sobre la teología en las categorías dramáticas.
2. El teodrama en la Trinidad
La fuente del teodrama historiosalvífica es el teodrama en la Trini-
dad Santa que, en opinión de H.U. von Balthasar, revela el misterio
de la Trinidad, dando posibilidad de mirar a los misterios de Dios269.
Dramático, es decir, dinámico modo de existencia de Dios, se revela
más pleno en la existencia kenótica de las Personas divinas270.
La autoconcesión del Padre que engendra Su Hijo es la primera
kenosis trinitaria. El Padre consustancialmente concede al Hijo Su di-
vinidad; no la comparte, sino entrega a Él Su divinidad total271. A tra-
vés de este hecho, el Padre da al Hijo Su mismo ser, pero esto no sig-
nifica que el Hijo sea idéntico al Padre272. El Padre hace esto en
nombre del amor absoluto. La autoentrega del Padre no es la pérdida
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de sí, sino la kenosis absoluta, es decir, el amor verdadero273. En este
acto, el Padre no quiere ser sólo para sí mismo274, sino que se «arries-
ga» entregándose totalmente al Hijo. Es el riesgo que acompañaba al
Padre cuando creaba el mundo275. En confrontación con la criatura,
se revela otra dimensión de la kenosis del Padre que se expone al sufri-
miento encontrando en el mundo de la libertad. Ella no corresponde
al amor del Padre, sino quiere ser para sí misma el principio276.
La kenosis original de toda la Trinidad, es la kenosis del Padre,
para concebir consubstanciadamente al Hijo. Ella es la fuente para
todo teodrama. En ella participa el Hijo entregado para la salvación
del mundo. Jesús se solidariza con los pecadores hasta el punto de
convertirse en la maldición a los ojos del Padre, en la que luchan dra-
máticamente ira y amor277. Jesús se hace humilde siendo servidor,
pero esto no significa que desprecie la divinidad, sino la elevación del
amor del Padre que es su «debilidad en la fuerza». En este aconteci-
miento, Jesús revela al Padre278. En Jesús se manifiesta perfectamente
la obediencia, es decir, el sometimiento a la voluntad del Padre y tam-
bién la libertad; ellas luchan entre sí sin cesar. En la obediencia, el
Hijo muestra el misterio de la vinculación con el Padre; en la tensión
de la libertad se revela el papel del Espíritu Santo279.
El Espíritu Santo es el «Nosotros» del Padre y del Hijo que no
quiere ser para sí mismo; es la revelación del amor que existe entre el
Padre y el Hijo. El Espíritu Santo también participa en la kenosis; re-
vela al Hijo la voluntad del Padre280 y hace posible la Encarnación281.
En Su misión, el Espíritu Santo es la objetivación de la subjetividad
del Padre y el Hijo; es el testigo de Su unidad y diversidad.
El apunte de la tensión dramática anteriormente mencionada, que
existe en la Trinidad no es la elaboración completa de la cuestión, sino
que es el fondo y el prólogo del tema central: María-el icono del teo-
drama282. Recapitulando esta parte de nuestro trabajo, merece la pena
ver que el teodrama de la Trinidad tiene múltiple carácter: de aconteci-
miento, kenótico, relacional, y muestra la obediencia del Hijo.
3. El teodrama y María
¿De qué modo se muestra el drama kenótico-soteriológico que
ocurre entre las Personas divinas? ¿Cómo responde María al don del
teodrama? Estas preguntas responderemos a continuación.
La existencia kenótico-soteriológica de las Personas de la Trinidad
incluye la creación, que está en diálogo con Dios. María como repre-
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sentante especial de la creación también participa en este diálogo. Por
esta razón, ella (la creación) es incluida en el teodrama de Dios y, en
la opinión de H.U. von Balthasar, gracias a María, en todos los posi-
bles estados de la naturaleza humana. Ella comparte la suerte del
hombre en el paraíso y en el estado de decaimiento. Pertenece al Anti-
guo y al Nuevo Testamento. Como el complemento escatológico,
María permanece en el tiempo y en la eternidad283. Estos tres planos o
estados, que H.U. von Balthasar somete a la reflexión, tienen sobre
todo una significación teológica; su comparación pone de manifiesto
una tensión salvífica que se muestra especialmente en María, que está
salvada por Dios, y al mismo tiempo participa en la obra de salvación
(coopera en la salvación). En María se representa plenamente la ten-
sión del teodrama que desde el principio está presente en Dios.
A. María entre el paraíso y la caída
María, como la verdadera Madre del Salvador, pertenece a la gene-
ración de Adán que necesita la salvación, pero para ser esa Madre tie-
ne que ser santa e inmaculada. ¿Cómo puede ocurrir en una persona?
Es importante aquí la presencia de María en la realidad del paraíso y
de la caída284. En María de nuevo existió el estado del paraíso, que le
permitía, en la oscuridad, creer, vivir, sufrir y, sin pecado, tener su
parte en este estado. La Sagrada Escritura dice claro que ella no enten-
día [cfr Lc 2, 50] cuando el Hijo agonizaba en la cruz. María, no en-
tendiendo nada entre la oscuridad de la fe, tuvo sin embargo la parti-
cipación en la agonía de Jesús. Libre del pecado original, realiza dos
funciones importantes:
(1) Como la Madre da a su Hijo todo lo que necesita.
(2) Como la Esposa y Ayudante del Hijo sufre con Él.
El estado del paraíso no está reservado sólo para ella; gracias a ese
estado, ella se abre para sufrir con los hijos de Adán y es para ellos el
baluarte. María, como Madre y Esposa está en la relación con el Sal-
vador y con los salvados entre quienes fue la primera que recibió la
gracia de la cruz. Por esto, aun cuando haya podido pensarse por lar-
go tiempo que María, por ser liberada del pecado original, se encon-
traba lejos de los hombres, resulta por el contrario que, permanecien-
do inmaculada, pudo solidarizarse aún más con ellos285.
María se convirtió en la imagen de la Iglesia. Esto muestra la esce-
na de pie de la cruz donde nació la Iglesia y María participaba en su
nacimiento espiritual. En este momento hay que tomar en considera-
ción el estado del paraíso. Debemos darnos cuenta que el segundo
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Adán procede de la segunda Eva, todo lo contrario de la situación del
paraíso. María es en cierto modo un vínculo, creando la relación ini-
cial y absoluta del paraíso. Por esto se revela en ella el misterio de la
Pascua que supera la muerte. La reflexión sobre la relación a la luz del
estado del paraíso, priva de ella los elementos biológico-genéricos286.
Los Padres de la Iglesia, según H.U. von Balthasar, elevan el naci-
miento virginal desde María al rango de la necesidad historicosalvífica:
(...) en ella [en dicha necesidad] se manifiesta (...) el nuevo y auténtico
nacimiento, no a una vida mortal, sino a una vida divina para Cristo mis-
mo y para los cristianos; el seno de María y el de la Iglesia son vistos como
una estricta unidad; se acierta a ver desde aquí la importancia que tenía
para los Padres la «virginitas in partu»287.
En María se revela una nueva existencia dirigida no a la muerte,
sino a la vida, y ella regala esta vida a Cristo y a los cristianos. En Ma-
ría, no perduró tanto la relación típica entre el hombre y la mujer,
sino que se enriqueció gracias a la maternidad y la Inmaculada Con-
cepción. Todo esto procedía de analogía de la relación de Cristo y
María; la Iglesia procede de Cristo como Eva de Adán. Este paralelo
muestra una adecuada «Immaculada Ecclesia» [cfr Ef 5, 27]. Sin em-
bargo, el hombre procede de la mujer (todo lo contrario del paraíso),
y, por ello, esta idea necesitaba tiempo para ilustrar que la pureza de
María procedía de su Hijo288.
B. María entre la Antigua y la Nueva Alianza
María, como la madre corporal, es la continuación directa de las
generaciones que proceden de Adán. Como la madre virginal, estaba
a disposición exclusiva de Dios. Estos dos hechos significan la des-
trucción y el nuevo principio.
Para H.U. von Baltasar, la mariología tiene su comienzo en el pa-
raíso. El protoevangelio dice que no será un renuevo masculino el que
destruya la cabeza de la serpiente, sino uno femenino289. En el Anti-
guo Testamento los Padres de la Iglesia ven las imágenes que anun-
cian a Cristo y a María: la Hija de Sión, la zarza ardiente, la promesa.
San Lucas mostró estos símbolos como cumplidos en Jesús y María.
Así pues, María es el cumplimiento de las promesas del Antiguo Tes-
tamento. María, por su «fiat», se convierte en la recapitulación perso-
nal de la fe de Israel en su totalidad; se convierte en la personificación
de la sinagoga. En el «fiat» de María se establece el paso de la Trinidad
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intradivina a la economía de la salvación y la relación definitiva entre
Dios y la humanidad.
La existencia dramática de María entre los Testamentos se realiza
en los episodios de su vida. Ella es para su Hijo la única vinculación
con el Antiguo Testamento y el paso al Nuevo Testamento. H.U. von
Balthasar apunta los textos bíblicos que hablan sobre el nuevo co-
mienzo en María [cfr Jn 2, 4; 19, 26; Mt 12, 50; Lc 11, 27]. Nadie
como María, en su obediencia, expresó lo que llevó a Jesús a la tie-
rra290. Jesús estaba entregado a Su Madre y, al mismo tiempo, siempre
revelaba a ella Su humildad respecto al Padre, especialmente en la
cruz, donde María representaba la humanidad.
Algunos dilemas de gran riqueza aparecen cuando reflexionamos
sobre lo que dejó la antigua Eva y lo que la nueva Eva empieza, es de-
cir, su continuación en la Iglesia. H.U. von Balthasar postula que esta
realidad ilumina solamente la perspectiva teológica. De la virginidad
y la maternidad de María saca la tesis teológica que dice que María es
el tipo de la Iglesia; es símbolo y encarnación real, porque en ella se
produce su nacimiento. María es el lugar cristológico del nacimiento
de Dios y al mismo tiempo de la Iglesia. María corporalmente realiza-
ba en sí misma lo que la Iglesia realizaba espiritualmente.
4. Conclusión
Lo que hemos presentado es solamente un apunte del papel dra-
mático de María que es el icono del teodrama en la Santa Trinidad.
Puede parecer que no está claro, con algunas reiteraciones, sin em-
bargo gracias a eso, presenta el clima del pensamiento específico de
H.U. von Balthasar. Su genio permite mostrar de nuevo el misterio
de Dios y Su relación con el hombre. La representación de la nove-
dad de esta propuesta, se muestra como una tarea muy complicada y
difícil. H.U. von Balthasar en su reflexión utiliza el método de la cir-
culación espiral alrededor de la materia principal, es decir, del miste-
rio de Dios.
Estudiando la reflexión de H.U. von Balthasar presentada en Theo-
dramatic se puede ver la belleza del enfoque dramático de la teología.
La teología de H.U. von Balthasar tiene carácter kenótico, es narrati-
va y presenta el diálogo entre las Personas divinas.
El hombre es el interlocutor de Dios en la obra de la salvación.
H.U. von Balthasar pensando sobre el hombre, especifica a María y a la
Iglesia.
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María es coautora del drama, es el icono del predrama en la Trini-
dad. Ella lo revela por la pertenencia a la existencia humana y los ele-
mentos de la salvación:
«El paraíso y la caída». En María existió de nuevo, como se ha in-
dicado, el estado del paraíso. Como mujer y madre contiene relacio-
nes respecto al hombre y al Niño y, por eso como persona dialógica es
el reflejo de las relaciones trinitarias.
«La destrucción y el nuevo principio como la Antiqua y la Nueva
Alianza» muestra a María como lazo entre los Testamentos. En ella se
comienza la novedad: en ella nace la Iglesia.
María como el icono del teodrama de la Trinidad, revela a las Per-
sonas divinas:
1) María actúa en la mediación del Espíritu Santo;
2) María siendo obediente al Hijo, revela la obediencia cual Jesús
la obsequia al Padre;
3) María como Madre revela la kenosis del Dios Padre y del Verbo.
Von Balthasar percibe al Espíritu Santo como el «Nosotros» del
Padre y del Hijo. A este Espíritu se atribuye la obra de glorificación
del Padre y de la recapitulación del hombre y de la historia en la Per-
sona de Cristo-pléroma. De aquí que el Espíritu Santo esté en todas
las ramificaciones de la teología dogmática (la antropología, la eclo-
siología, la teología de la historia) en las que se puede sistematizar la
relación: Espíritu-María. En la antropología, el Espíritu Santo pene-
tra y transforma el corazón del hombre. En la eclesiología, el Espíritu
Santo es el Espíritu del amor y de la unidad. En la teología de la his-
toria, el Espíritu Santo causa el desarrollo del hombre hacia Dios.
En el pensamiento de H.U. von Balthasar, María es la Hija del
Dios Padre y la Madre del Hijo de Dios encarnado. Respecto a la rela-
ción con el Espíritu Santo, reactualiza la tradición esponsal de la teo-
logía, representada por M.J. Scheeben291, quien habla del Espíritu San-
to como Esposo de María. Von Balthasar cambia la referencia de la
simbología: la esposa es la Iglesia unida al Espíritu Santo y el Esposo
es el Verbo. La Revelación es un encuentro nupcial entre el Esposo y
la Iglesia. María, por la presencia en ella del Espíritu Santo, es quien
se inserta plenamente en este misterio esponsal. Ella aparece como
una polarización personal de la Iglesia, como un lugar de perfección
en la Iglesia y, finalmente, como un encuentro pleno con el Esposo.
H.U. von Baltasar, reflexionando sobre el misterio de María, crea
la así llamada «mariología II»292, alternativa a una «mariología I»293;
una mariología, de manera tradicional, de acuerdo con el desarrollo
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de particulares verdades marianas desde la Revelación a través de pe-
riodos de la teología hasta la actualidad.
De no estar abierta a toda la teología, la mariología de H.U. von
Balthasar no tendría razón de la existencia para sí. Si nuestro autor re-
flexiona el misterio de María, lo hace para servir a la Revelación en la
totalidad. Su mariología es el signo, anuncio, lo concreto y el cumpli-
miento de la salvación. La mariología sirve a la trinitología (mariología
trinitológica). Su mariología estaría incompleta, si no existieran en ella
las relaciones lógicas con la cristología y si no sirviera a la eclesiología.
En el pensamiento de H.U. von Balthasar, María es el lugar privi-
legiado de la presencia del Espíritu Santo. En este contexto hay que
señalar que el razonamiento del teólogo, puede crear confusión, por-
que atribuye a María la función del «Esposa del Verbo», cambiando
los datos del Nuevo Testamento, en los que aparece como Madre del
Verbo. Sin embargo, digna de admiración es (presentada por H.U.
von Balthasar) la superación de una mariología puramente funcional,
donde María aparece como persona, como acogimiento; como aquella
que está plenamente relacionada con el Verbo de tal modo que confi-
gura a la Iglesia y al creyente.
En este tercer capítulo hemos presentado y analizado varias pos-
turas teológicas posconciliares que, como su inspiración, tienen la
relación entre el Espíritu Santo y María. Los teólogos estudiados, inten-
taron superar la crisis en la mariología profundizándola pneumatoló-
gicamente.
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na vita Ecclesiae, Roma 1964.
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9. Cfr M. SCHMAUS, Katolische Dogmatic, V, München 1961, p. 11.
10. Cfr LG 56; 68.
11. Cfr J. A. ALDAMA, Sentido y tarea de la mariología, EphMar 20 (1970) 65.
12. Cfr H.M. KÖSTER, Mariologie..., p. 105.
13. Cfr D. FLANAGAN, A Future for Marian Theology, EphMar 20 (1970) 72.
14. Cfr J.M. ALONSO, Crisis..., pp. 20s.
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16. Cfr J.M. ALONSO, Crisis..., p. 19; D. FLANAGAN, A Future..., p. 73; R. LAURENTIN,
Crise et avenir de la mariologie, EphMar 20 (1970) 58-61.
17. Cfr M.J. SCHEEBEN, Handbuch der katolischen Dogmatik, II, Erlösungslehre, Frei-
burg, 21954, pp. 306-449.
18. Cfr H. MÜHLEN, Der «Personalcharacter» Mariens nach M.J. Scheeben, «Wissens-
chaft und Weischeit» (WuW) 17 (1954) 191-213; Maria als «Frucht und Glied
Adams», WuW 18 (1955) 95-107.
19. En opinión de M.J. Scheeben, con María está unificado el Espíritu Santo. Por eso
María es la persona única en su género. El honor hacia María depende del orden
de la unión hipostática. El mismo carácter de María es hipostático en efecto de la
unión con el Espíritu Santo. En este contexto opinó que María crea con el Espíritu
Santo una persona moral. Cfr M.J. SCHEEBEN, Handbuch..., pp. 306-499.
20. Cfr H. MÜHLEN, Christus als Urbild der Kirche und der methodische Ansatz für die
Frage nach der Stellung Marians in der Kirche, en AA.VV., Maria et Ecclesia, Acta
Congressus Mariologici Mariani in Civitate Lourdes Anno 1958 celebrati, III, Roma
1959, pp. 569-610.
21. Cfr H. MÜHLEN, Das Pneuma Jesu die Zeit. Zur Théologie des Amtes, «Catholica»
(Cath) 17 (1963) 249-276; Der Heilige Geist als Person. Beitrag zur Frage nach der
dem Heiligen eigentümlichen Funktion in der Trinität, bei der Inkarnation und im
Gnadenbund, Münster 1963; Una mystica persona. Eine Person in vielen Personen,
Paderborn 1964.
22. Cfr H. MÜHLEN, Una mystica..., 7. 08. 1; 8. 98. 1s.
23. Cfr H. MÜHLEN, Una mystica persona. Die Kirche als das Mysterium der Identität
das hieligen Geistes in Christus und den Christen; eine Person in vielen Personen, Pa-
derborn 21967, 11.70. La traducción española: El Espíritu Santo en la Iglesia. La
Iglesia como el misterio del Espíritu Santo en Cristo y en los cristianos: «una persona en
muchas personas», Salamanca 21998.
24. Cfr H.U. VON BALTHASAR, Wer ist die Kirche?, Freiburg 1965.
25. La Iglesia es «una» persona «mística» formada por muchas personas individuales, por-
que «una» persona divina (el Espíritu de Cristo) está presente en lo más intimo de ella
misma: H. MÜHLEN, El Espíritu Santo..., 11, 73; cfr 11. 38; 11, 39; 11, 46; 11, 75;
13. 09; 13, 11; 13, 26.
26. Cfr H. MÜHLEN, Neuorientierung und Krise der Mariologie in den Aussagen des Va-
ticanum II, Cath 20 (1966) 25.
27. Cfr ibid.
28. Cfr ibid., p. 27.
29. H. MÜHLEN, El Espíritu Santo..., 11.03.
30. Cfr H. MÜHLEN, ibid..., 11. 104; 11. 105.
31. Ibid., 13. 43.
32. Cfr ibid., 11. 97.
33. El Logos (juntamente con el Padre) es el único origen del Espíritu Santo. El Logos reci-
be de María su forma corporal, pero no Su unción: ibid., 11. 107.
34. Cfr H. MÜHLEN, Der Aufbruch einer neuen Verehrung Marias. Der Heilige Geist
und Maria; Zur Structur der charismatischen Grunderfahrung, Cath 29 (1975) 145.
35. Cfr ibid., pp. 157s.
36. Cfr ibid., pp. 159s.
37. Cfr H. MÜHLEN, El Espíritu Santo..., 8. 98. 2.
38. Ibid., 11. 82.
39. (...) El Espíritu Santo une entre sí a las múltiples personas como «la mediación que se
comunica a sí misma», (...) porque el Espíritu del Cristo está presente en la base ontoló-
gica más profunda de las personas humanas (...): ibid., 11. 73.
40. Ibid., 11. 97.
41. Cfr H. MÜHLEN, Neuorientierung..., p. 45.
42. H. MÜHLEN, El Espíritu Santo..., 11. 95; cfr, 13, 43.
43. El Espíritu del Cristo, origen de toda gracia, está presente en María desde el primer ins-
tante de su existencia, de tal forma que (...) no hubiera podido «impedir» la Encarna-
ción rehusando su consentimiento: ibid., 11. 105.
44. Ibid. (...) La maternidad de María es ante todo y sobre todo un ministerio de la historia de
la salvación, al servicio de la obra redentora de Jesús, y sólo en segundo término es el funda-
mento de su santidad personal, es decir, de su santidad «de santificación»: ibid., 11. 102.
45. Ibid., 13. 43.
46. Cfr ibid.
47. Cfr ibid., 11. 92; 11. 92. 1; 11. 92. 2.
48. Cfr ibid., 11. 94.
49. Cfr ibid., 11. 92. 5; Neue Perspectiven der Mariologie, en Maria im Gespräch, E.
PRAUSE (dir.), Leipzig 1977, pp. 121s.
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50. H. MÜHLEN, El Espíritu Santo..., 11. 94.
51. Así como nadie puede llegar al supremo Padre a no ser por el Hijo, nadie puede llegar
al Cristo a no ser por su madre: La Encíclica Octobri mense, «Acta Apostolicae Sedis»
(AAS) 24 (1891), citada por H. Mühlen en El Espíritu Santo..., 11. 77. 1. El teólo-
go alemán saca de esta analogía una conclusión lógica: (...) Nada del «tesoro de gra-
cia» nos puede ser comunicado a no ser por mediación de María, mostrando la impro-
piedad de esta formulación; cfr ibid., 11. 77. 1.
52. La Encíclica Jucunda semper, AAS 27 (1894/95), citada por H. Mühlen en El Espí-
ritu Santo..., 11.92.1.
53. Ibid., 11. 33. También Y. Congar opina que la teoría de san Bernardo es inacepta-
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el Espíritu de Cristo, única «mediación» en relación con Él: ibid., 11. 75. (...) La fun-
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de la función del Hijo: ibid., 11. 76. (...) Los efectos del Espíritu del Cristo en el hom-
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píritu hace de sí mismo: ibid., 11. 36.
55. (...) dannkann der Hielige Geist als die einzige Vermittlung zwischen Christus und
uns bezeichnet werden, jedenfalls als die einzige Vermittlung, die selbst keiner Vermit-
tlung mehr bedarf: H. MÜHLEN Neuorientierung..., p. 44.
56. H. MÜHLEN, El Espíritu Santo..., 11. 91.
57. Cfr H. MÜHLEN, Neue Perspectiven..., p. 122.
58. El autor opina que en la Encarnación, la cooperación del Espíritu Santo con Cris-
to es previa y la cooperación de María es posterior; cfr H. MÜHLEN, Das Christuse-
reignis als Tat des Heiligen Geistes en «Mysterium Salutis. Grundriss Heilsgeschich-
tlicher Dogmatik» III/2 (Einsiedeln-Zürich-Köln 1969) 513-544.
59. Cfr H. MÜHLEN, Neuorientierung..., p. 46.
60. H. MÜHLEN, El Espíritu Santo..., 11. 110.
61. (...) María es la figura arquetípica de todos aquellos a quienes la mediación que se co-
munica a todos une directa e inmediatamente al Cristo: ibid., 11. 70.
62. Cfr ibid., 11. 77; 11. 77. 1; cfr H. MÜHLEN, Neue Perspectiven..., p. 123.
63. Cfr ibid., 11. 77. 1.
64. Cfr H. MÜHLEN, Neue Perspectiven.., pp. 122s.
65. Cfr H. MÜHLEN, Neuorientierung..., p. 37.
66. Cfr H. MÜHLEN, Der Aufbruch..., p. 157.
67. Cfr H. MÜHLEN, Neuorientierung..., pp. 23s.
68. Cfr H. MÜHLEN, El Espíritu Santo..., 11. 107.
69. Cfr ibid., 11. 96.
70. Cfr H. MÜHLEN, Der Aufbruch..., pp. 155s.
71. H. MÜHLEN, El Espíritu Santo..., 13. 45.
72. Cfr R. LAURENTIN, Marie, l’Église et la Sacerdoce, Paris 1952-1953.
73. Cfr R. LAURENTIN, Court Traité de Théologie Mariale, Paris 1953.
74. Cfr R. LAURENTIN, La Vierge au Concile, Paris 1965.
75. Cfr R. LAURENTIN, Bilan du Concile Vatican II, Paris 1967; Court Traité sur la
Vierge Marie, 51968, Esprit Saint et théologie mariale, «Nouvelle Revue Théologi-
que» (NRTh) 89 (1967) 26-42; Bulletin Marial, «Revue des sciences philosophi-
ques et théologiques» (RSPhT) 50 (1966) 496-545; Marie et l’Esprit Saint, RSPhT
65 (1981) 308-310.
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76. Cfr R. LAURENTIN, Esprit Saint et..., pp. 26-42; Bulletin..., p. 542.
77. Cfr R. LAURENTIN, Crise et avenir de la Mariologie, EphMar 20 (1970) 53-62.
78. Il est impossible de tenir pour telle celle de Bernardin de Sienne selon qui Marie «une
juridiction ou autorité sur toutes les processions temporelles du Saint-Esprit»: R. LAU-
RENTIN, Esprit Saint et..., p. 37.
79. Cfr R. LAURENTIN, Crise et avenir..., pp. 53s.
80. L’étude de la Vierge est appelée à développer une dimension anthropologique et une di-
mension pneumatologique: ibid., p. 58.
81. Cfr ibid., p 59.
82. Il y a corrélation entre l’humain et la divin. Il n’y a pas de théologie possible sans consi-
dération de l’homme, puisque la Révélation a pour objet le Salut que Dieu a donné en
se faisant Homme, «né de la femme» (...): ibid.
83. Cfr ibid., p. 60.
84. Peut-être est-ce le souffle de Esprit (...) qui restaurera, dans ce secteur de la théologie,
l’élan oublieux de soi-même qui fut celui de la Vierge à l’Annonciation, à la Visitation,
au Calvaire et à la Pentecôte: ibid., p. 60.
85. C’est en situant l’Esprit Saint, lien de la Trinité et lien de l’Église, qu’on manifestera la
pluralité des personnes dans l’unité de Christ (...): R. LAURENTIN, Bulletin..., p. 542;
cfr Esprit Saint et..., p. 26; H. MÜHLEN, Una mystica persona. Die Kirche als das
Mysterium der Identität das hieligen Geistes in Christus und den Christen; eine Person
in vielen Personen, Paderborn 21967, 7. 08. 4; 7. 16. 4; 8. 98. 1; 8. 98. 2.
86. Il faudrait situer (...) fonctions transcendantes de l’Esprit Saint et celles de la Vierge
dans la communion des saints (...): R. LAURENTIN, Bulletin..., p. 542.
87. Cfr R. LAURENTIN, Esprit Saint et..., p. 28.
88. Ibid.
89. Cfr ibid., pp. 28s. Es lo que es sólo en el Espíritu, es decir, todo lo que es y hace, lo es y
hace en el Espíritu y por el Espíritu, que realiza desde dentro de la comunión de los san-
tos y todo lo que en ella surge: R. LAURENTIN, María, prototipo e imagen de la Iglesia,
«Mysterium Salutis» IV/II (MS) (1975) 330.
90. R. LAURENTIN, Esprit Saint et..., p. 28.
91. Ibid., p. 29.
92. Cfr ibid.
93. Cfr ibid., pp. 30s.
94. Vease: R. LAURENTIN, Pentecôtisme chez les catholiques. Risques et avenir, Paris
1974.
95. Cfr R. LAURENTIN, Les charismas de Marie, Escriture, Tradition et Sitz im Leben,
EphMar 28 (1978) 309-321.
96. Cfr R. LAURENTIN, Le problème de la médiation de Marie dans son développement
historique et son incidence aujourd’hui, en AA.VV., Il ruolo di Maria nell’oggi della
Chiesa e del mondo. Simposio Mariologico. Roma 1978, Roma 1979, pp. 9-33.
97. R. LAURENTIN, Pentecôtisme..., p. 249.
98. Ibid., p. 250.
99. Cfr ibid. Sería preciso que el auténtico descubrimiento de María por la Renovación
Carismática (un descubrimiento que brota del interior) supiese expresar la presencia de
la Madre de Jesús en la Comunión de los santos, animada por el Espíritu, en la misma
línea de experiencia de los movimientos bíblico y ecuménico, solícito de no contentarse
con sólo las palabras: ibid., p. 242.
100. El Espíritu Santo descenderá sobre ti (...) [Lc 1, 35]. El Espíritu Santo (...) descenderá
sobre vosotros (...) [Hch. 1, 8].
101. R. LAURENTIN, Pentecôtisme..., pp. 244s.
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102. Cfr ibid., pp. 245s.
103. Cfr ibid., pp. 247s.
104. Ibid., p. 247.
105. Ibid.
106. Ibid., p. 246.
107. Cfr ibid.
108. R. LAURENTIN, Les charismas de Marie..., p. 309.
109. Cfr ibid., pp. 311s.
110. Cfr ibid., pp. 312s.
111. R. LAURENTIN, Pentecôtisme..., p. 240.
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tendencia de singulizar a María en este terreno: R. LAURENTIN Pentecôtisme..., p. 246
113. Cfr R. LAURENTIN, Les charismas de Marie..., p. 311.
114. R. LAURENTIN, Pentecôtisme..., p. 245.
115. (...) y comenzaron a hablar en otras lenguas, según que el Espíritu les hacía expresarse
[Hch 2, 4].
116. R. LAURENTIN, Pentecôtisme..., p. 246.
117. R. LAURENTIN, Les charismas de Marie..., p. 315. Más sobre este asunto: R. LAU-
RENTIN, Pentecôtisme..., pp. 69-128.
118. R. LAURENTIN, Pentecôtisme..., p. 244.
119. Por no haber querido Dios manifestar solemnemente el misterio de la salvación huma-
na antes de derramar el Espíritu prometido de Cristo, vemos que los Apóstoles, antes del
día de Pentecostés, «perseveraban unánimes en la oración con algunas mujeres, con
María, la Madre de Jesús, y con los hermanos de éste» (Act 1, 14), y que también Ma-
ría imploraba con sus oraciones el don del Espíritu, que en la Anunciación ya la había
cubierto a ella con su sombra: LG 59.
Fue en Pentecostés cuando empezaron los «hechos de los Apóstoles», del mismo modo
que Cristo fue concebido cuando el Espíritu Santo vino sobra la Virgen María, y Cris-
to fue impulsado a la obra de su ministerio: AGD 4.
120. Cfr R. LAURENTIN, Les charismas de Marie..., pp. 316s.
121. Cfr ibid., pp. 317s.
122. R. LAURENTIN, Pentecôtisme..., p. 244.
123. Cfr R. LAURENTIN, Les charismas de Marie..., p. 318.
124. Cfr R. LAURENTIN, Le problème de la médiation de Marie..., pp. 13s.
125. Cfr ibid., pp. 24s.
126. Cfr R. LAURENTIN, Mary, model of the Charismatic as seen in Acts 1-2, Luke 1-2,
and John en Mary the Spirit and the Church, V.P. BRANICK (red.), New York 1980,
pp. 28-43.
127. Ibid., pp. 31-34.
128. Cfr, ibid., pp. 37s.
129. Cfr, ibid., pp. 41s.
130. Cfr, ibid., p. 41.
131. Ce recentrement pneumatocentrique est aussi important pour l’œcuménisme côté ortho-
doxe que le renouveau christocentrique l’était pour l’œcuménisme côté protestant. Les
conséquences en seraient tout aussi importantes en ce qui concerne la Vierge: R. LAU-
RENTIN, Bulletin..., p. 542
132. J.Y. CARLEUR, Un livre courageux: Pentecôtisme chez les Catholiques?, «Experiénces»
16 (1974) 47.
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133. Si Marie a coopéré avec le Christ au plan humain, ce ne peut être qu’en toute dépen-
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140. Cfr Y. CONGAR, Bulletin de théologie, RSPhT 24 (1935) 724-727; RSPhT 25
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143. Cfr Y. CONGAR, Bulletin de théologie, RSPhT 34 (1950) 640; RSPhT 35 (1951)
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144. Cfr Y. CONGAR, La Vierge Marie dans le mystére du Christ, «France catholique» 203
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rialis cultus», «La Maison-Dieu» 121 (1975) 114-121.
146. Cfr Y. CONGAR, Présentacion. La Mère du Redemptéur. Lettre encyclique «Redempto-
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